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Lời Đầu Sách 


Sau những cuộc tranh đấu thật mãnh liệt và khủng khiếp với chính 
mình, Đức Phật đã chinh phục nơi thân tâm Ngài những ác tính tự 
nhiên, cũng như các ham muốn và dục vọng của con người đã gây 
chướng ngại cho sự tìm thấy chân lý của chúng ta. Đức Phật đã chế 
ngự những ảnh hưởng xấu của thế giới tội lỗi chung quanh Ngài. Như 
một chiến sĩ chiến đấu anh dũng nơi chiến trường chống lại kẻ thù, 
Đức Phật đã chiến thắng như một vị anh hùng chinh phục và đạt được 
mục đích của Ngài. Những lời thuyết giảng của đức Phật hai mươi sáu 
thế kỷ về trước đã trở thành cốt lõi của giáo pháp nhà Phật trong đó 
bao gồm những phẩm trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Riêng 
đối với Phật tử chân thuần, những phẩm trợ đạo chính là đạo phẩm có 
thể giúp cho mình trong thiển quán, luật nghi và quả đức. Sự tu hành 
của người Phật tử là sống theo đạo. Tu hành trong Phật giáo là thực 
hành những giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. 
Tu tập trong Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Để bằng 
cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ 
thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục 
ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi bảy phẩm trợ đạo, vân vân. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một 
tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua 
một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ 
đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần 
hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu 
bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân 
thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa 
đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy 
nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ 
cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, 
mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy 
siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng 
có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được 
Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết 
tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên 
may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chẩn chờ chẳng 
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chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi ai, thoáng một cái là thân 
ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc! Pháp môn tu Đạo thì có đến tám 
mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu biết thì thứ nào chúng ta cũng nên 
hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, 
nói về tu tập thì chúng ta nên tập trung vào pháp môn nào thích hợp 
với chúng ta nhất. 

Nói tóm lại, Tu có nghĩa là tu tập hay thực tập những lời giáo huấn 
của Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh 
và giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là 
sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng 
đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng 
ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với 
Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiền giả. Người tu hành 
khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vây: “Ta từ bao kiếp trước buông 
lung không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không 
cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước 
nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta 
đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 
'gặp khổ không buôn. Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. 
Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên đường tu tập.” Trong Kinh 
Pháp Cú, đức Phật dạy: Chuyên làm những việc không đáng làm, nhác 
tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo dục lạc, người như thế 
dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, cũng chỉ là hâm mộ 
suông (209). Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, đức Phật dạy: Có một 
vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, tiếng 
ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối Iui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia 
khi ở nhà ông thường làm nghễ gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 


1487 


Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” (Chương 34). Người Phật tử nên luôn nhớ rằng hễ 
Hình Ngay thì Bóng Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải 
gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng 
như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, 
làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người 
trí biết sửa đối hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh 
thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không 
oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng 
công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó, đặc biệt là người tại 
gia với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích ra trong bộ Phật 
Pháp Căn Bản, Tập I, Chương 1 và 2. Tập HI, Chương 20, 25, 27, 32, 34, 
35, 37, 41. Tập II, Chương 46 và 60. Tập IV, Chương 61 và 90. Tập V, 
Chương 116 và 128. Tập VI, Chương 133, 134, 147, and 152. Tập VI, 
Chương Chương 173 & 174. Tôi đã cố gắng biên soạn gọn lại và in 
thành bộ sách 3 tập nhỏ có nhan để là Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử. Bộ sách 3 tập có tựa đề “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” này không phải là một nghiên cứu về triết lý thâm sâu 
của nhà Phật, mà nó chỉ đơn thuần trình bày sơ lược những lời đức Phật 
dạy về những pháp tu căn bản cho bất cứ người tu Phật nào. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là cần thiết phải xuất 
gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực 
tập những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng 
ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. 
Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra 
và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Bây giờ đến lượt 
chúng ta, tu hay không tu là hoàn toàn tùy thuộc ở chúng ta, chứ không 
phải tùy thuộc bất cứ một ai khác. Cuộc hành trình “Đáo Bỉ Ngạn” còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn bộ sách 3 tập với nhan để “Những Pháp Tu Căn Bản Của 
Người Phật Tử” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật 
cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong 
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sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có 
được cuộc sống an bình, tỉnh thức, và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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Prợface 


After mighty and terrible struggles with himself, the Buddha had 
conquered 1n his body all those natural defects and human appetites 
and desires that prevent our ability of seeing the truth. He had to 
overcome all the bad Iinfluences of the sinful world around Him. Like a 
soldler fiphting desperately 1n battle against many enemies, He 
strugsgled like a hero who conquers, he eventually gained his obJects. 
The Buddhas lectures twenty-six centuriles ago became the core 
teachings of Buddhism which include supportive conditions leading to 
bodhi or Buddhahood. As for devout Buddhists, these auxiliary means 
can help us in meditation, auxiliary discipline, and aid to faith or virtue. 
Buddhists' cultivation means to lead a religious life. Cultivation In 
Buddhism 1s to put the Buddha”s teachings Into practice on a continued 
and regular basis. Cultivation in Buddhism also means to nourish the 
seeds of Bodhi by practicing and developing precept(s, dhyana, and 
wisdom. Thus, cultivatlon in Buddhism 1s not soly practicing Buddha 
recitation or siting meditation, It also Includes cultivation of sIx 
paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. 
Sincere Buddhists should always remember that time 1s extremely 
precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not let the time pass In 
vain. Someone 1s thinking, “I will not cultivate today. I will put 1t off 
until tomorrow.” But when tomorrow comes, he will put 1t off to the 
next day. He keeps putting 1t off until his harr turns white, his teeth fall 
out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. At that point In time, 
he wants to cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere 
Buddhists should always remember that living In this world, we all are 
like fish in a pond that 1s evaporating. We do not have much time left. 
Thus anclent virtues taught: “One day has passed, our lives are that 
much less. We are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In 
this? We should be diligently and vigorously cultivating as 1Ÿ our own 
heads were at stake. Only be mindful of impermanence, and be careful 
not to be lax.” From beginningless eons In the past untIl now, we have 
not had good opportunity to know Buddhism, so we have not known 
how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, and after 
death, birth again. Oh, how pitfull Today we have good opportunIty to 
know Buddhism, why do we still want to put off cultivating? Sincere 
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Buddhists! Time does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we 
wIll be old and our life will be over! There are as many as eighty-four 
thousand Dharma-doors for cultivating the Path. For the sake of 
understanding, we should be familiar with each one of these Dharma- 
doors. You should not limit yourself In Just a single method of 
cultivation. However, for the sake of practicing, we should focus on the 
dharma-door that 1s the most appropriafe for us. 

In short, Cultivation means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting 
sutras 1n the morning and evening, being on strict vegetarian diet and 
studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; 
however, the most Iimportant factors In real “Cultivation” are to 
correct your character, to eliminate bad habits, to be joyful and 
compassionate, to build virtue. In reciting sutras, one must thoroughly 
understand the meaning. Furthermore, one should also practise 
medifaton on a dally basis to get Insipht. For laypeople, Cultivation 
means to mend your ways, from evil to wholesome (ceasing 
transgressions and performing good deeds). According to the first 
patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one of the four discIplinary 
processes. What Is meant by “How to requite hatred?” Those who 
discipline themselves In the Path should think thus when they have to 
struggle with adverse conditions: “During the innumerable past eons I 
have wandered through multiplicity of existences, never thought of 
culfivation, and thus creating 1nfimte occaslions for hate, 1ll-will, and 
wrong-doing. Even though in this life I have committed no violations, 
the fruits of evil deeds In the past are to be gathered now. Neither gods 
nor men can fortell what 1s coming upon me. I will submit myself 
willingly and patiently to all the ills that befall me, and I will never 
bemoan or complain. In the sutra it 1s sald not to worry over Ills that 
may happen to you, because I thoroughly understand the law of cause 
and effect. This 1s called the conduct of making the best use of hatred 
and turned it into the service in one”s advance towards the Path. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: He who applies himself to that 
which should be avoided, not cultvate what should be cultivated; 
forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty admiration 
when he says he admires people who exert themselves in meditation 
(Dharmapada 209). In the Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha 
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taught: One evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating 
the Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he 
reflected repenfantly on his desie to retreat. The Buddha asked him: 
“When you were a householder in the past, what dịd you do?” He 
replied: “[ was fond of playing the lute.” The Buddha said: “What 
happened when the strings were slack?” He replied: “They dịd not 
sound good.” The Buddha then asked: “What happened when the 
strings were taut?” He replied: “The sounds were brief.” The Buddha 
then asked again: “What happened when they were tuned between 
slack and taut?” He replied: ““The sounds carried.” The Buddha said: “It 
1s the same with a Sramana who cwlfivafes or studies the Way. TỶ his 
mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
from his practice, 1t wIll certainly increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” (Chapter 
34). 

Buddhists should always remember that a straipht mirror Image 
requires a straipht obJect. IfÍ you want to reap the “Buddhahood,” you 
must sow the Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as 
they are, the Buddha”s Teachings prevaIl forever, knowing that requital 
spans three generations, obviously good deeds cause good resulfs, evil 
deeds causes evil results. The wise know that it 1s the obJect before the 
mirror that should be changed, while the dull and ignorant wasfte time 
and effort hating and resenting the Iimage In the mirror. Encountering 
good or adverse circumstances, devoted Buddhists should always be 
peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the contrary, 
sincere Buddhists should strive their best to cultivate until they attain 
the Buddhahood. In around 2009, Thiện Phúc composed a set of 8 
books tiled “Basic Buddhist Doctrines”. However, Ifs really difficult 
for people, especially lay people with a lot of familiy duties, to read or 
to study the total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted 
from Baslc Buddhist Doctrines, Thiện Phúc, USA, 2009, Volume I, 
Chapters l and 2. Volume II, Chapters 20, 25, 27, 32, 34, 35, 37, and 
41. Volume III, Chapters 46 and 60. Volume IV, Chapters 61 and 90. 
Volume V, Chapters 116 and 128. Volume VI, Chapters 133, 134, 147, 
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and 152. Volume VII, Chapters Chương 173 & 174. I have tried to 
revise and publish these chapters In a set of three small books tiled 
“Buddhists' Basic Methods of Cultivation”. This set of three little books 
tiled “Buddhists' Basic Methods of Cultivation” 1s not a philosiphical 
study of profound Buddhist teachings, but they simply present some 
brief teachings of the Buddha on basic methods of cultivation for any 
Buddhist practitioners. Devout Buddhists should always remember that 
cultivation in Buddhism does not necessarily mean to renounce the 
world and to enter info a temple as a monk or nun, but it means to enter 
I1nto practicing well-being exercIses that are linked to established dally 
le patterns, makes our lives more peaceful. The Buddha already 
explained clearly about the path of elimination of sufferings which He 
found out and He advanced to the Buddhahood on that path. Now, 1ts 
Our furn, fo cultivate or not to cultivate 1s tofally up to us, and not on 
any one else. The Journey ““[o Reach the Other Shore (Nirvana)” still 
demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, I venture to 
compose this set of three booklets titled “Buddhists' Basic Methods of 
Cultivation” in Vietnamese and English to introduce basic things In 
Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist 
beginners, hoping this little contribution wIll help Buddhists in different 
levels to understand on how to achieve and lead a life of peace, 
mindfulness, and happiIness. 


Thiện Phúc 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Người Phật Tử Luôn Tỉnh Thức Trong Việc Làm 
Giảm Thiểu Ma Chướng Trong Đời Sống Hằng Ngày 


L Ma Chướng Tham Dục: 

Tham dục hay tham muốn ở đây là tham muốn của cải trần thế. 
Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa 
mãn của mọi tham dục: Desire for and love of the things of this life. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: 
“Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm 
thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc 
thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa 
là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta 
có đây đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha 
nhân. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ kheo, do dục 
làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục 
làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh đoạt với Sát Đế 
Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, gia chủ tranh đoạt với gia 
chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt với mẹ; cha tranh đoạt với 
con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh đoạt với anh em; anh tranh 
đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè tranh đoạt với bạn bè. Khi 
họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, tranh đoạt thì họ tấn công 
nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn công nhau bằng gậy, tấn 
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công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ 
đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm 
duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục làm nhân, họ cầm mâu 
và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai mặt và tên được nhắm 
bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm được vung chém nhau. Họ 
bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và đâm nhau bằng đao, họ chặt 
đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ đau gần 
như tử vong.” 

Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng ngày 
chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm thanh, 
mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc này mà 
ham muốn khởi lên. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng lòng ham muốn 
không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của mình mà nó còn là nhân 
chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiển não và xô đẩy chúng ta 
tiếp tục lăn trôi trong luân hổi sinh tử. Ái dục là một trong mười hai 
mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi nguồn từ sự mê mờ gây 
ra bởi luyến chấp vào lục nhập. Chính vì thế mà Đức Phật dạy trong 
kinh Pháp Cú: “Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh 
hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng 
luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong 
vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị ái dục buộc ràng, 
thì những điều sầu khổ càng tăng mãi như loài cổ tỳ-la gặp mưa (335). 
Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, 
thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự 
lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ 
sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết 
gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp cơn 
hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra 
hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh 
trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong 
ruổi theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà 
kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). Lòng ái 
dục tuôn chảy khắp nơi như giống cỏ man-la mọc tràn lan mặt đất. 
Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục 
đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, 
tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân 
(341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng 
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buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì 
trục theo ái dục, khác nào thỏ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục 
nên phải trước tự gắng lìa dục (343). Người đã lìa dục xuất gia, lại tìm 
vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người 
đó, kẻ đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói 
buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng 
luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (3435). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bền, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác hay Niết bàn (383).” 
Ngay trong lúc bây giờ của đời sống hằng ngày, thiểu dục tri túc là 
một trong những cách đối trị ma chướng tham dục hữu hiệu nhất. Thiểu 
dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn 
mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều kiện sinh 
hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một phương 
pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi 
của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. 
Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muối thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
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ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là không 
quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một 
thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người 
chung quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không 
biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và 
theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có dạy: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống: không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
của mình. 

Tri túc là biết đủ và thổa mãn với những gì mình có ngay trong lúc 
nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ 
rằng tri túc rất khó trau dồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên 
trì đũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng 
như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy 
luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí 
tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy 
cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. 
Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh 
nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, 
chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn 
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sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần 
nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có 
cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. 
Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn 
và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò 
cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa 
nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là 
lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rỗi cũng về với hư 
không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. 
Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến 
việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết 
giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như 
sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đổ cúng dường 
hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà 
các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba 
điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu 
vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiển não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
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Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xảy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiền Ấn Độ và cũng là 
vị sơ tổ của dòng Thiển Trung Hoa, “Vô Sở Cầu” là một trong bốn 
hạnh của Thiền giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham 
trước, thế gọi là cầu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an 
tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là 
không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi 
theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, 
được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, 
chẳng câu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét 
biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. 
Sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu, 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đã dạy về “Tam Vô Sở Cầu”như sau: Không, vô 
tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng bên ngoài là giải thoát, 
và vô nguyện, hay đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào 
không còn một mảy may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ 
thứ gì là giải thoát, một trong ba loại giải thoát. Thật vậy, chư pháp 
hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có cái gì thường hằng 
cho chúng ta theo đuổi? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, 
trong tai họa đôi khi có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. 
Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình bình thản và không 
khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. Giả dụ 
như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm 
viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng cuộc tu giải thoát 
thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người tới thăm cúng 
dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm xưa chẳng bao 
lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông đảo, chừng đó 
phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để 
tỉnh chuyên tu hành như thuở hàn vi? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ 
ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội tạo nghiệp vì những lôi cuốn 
bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp “Tam vô sở 
cầu nầy.” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, “Có vị sa Môn hỏi Phật, 
“Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí 
thượng?' Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo 
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chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn 
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tận ái dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời trước”. 


II. Ma Chướng Yêu Thương Và Ái Dục: 

Có nhiều nghĩa cho những chữ “yêu thương” và “ái dục”. Ái dục có 
nghĩa yêu hay ham muốn xác thịt là một trong những nguyên nhân 
chính dẫn đến khổ đau và luân hồi sanh tử. Đây là những ma chướng 
lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Theo đạo Phật, thương yêu là 
hiểu biết, là không phán xét hay kết tội, là lắng nghe và thông cắm, là 
quan tâm và đồng tình, là chấp nhận và tha thứ, vân vân và vân vân. 
Như vậy, tình yêu thương theo Phật giáo có nghĩa là tình thương không 
vị kỷ đi kèm với lòng từ, bi, hỷ, xả. Tình thương luôn đi đôi với từ bi. 
Khi chúng ta có một trái tim thương yêu, từ bi nảy sinh dễ dàng nơi 
chúng ta. Bất cứ lúc nào chúng ta nhìn thấy một người khổ đau, chúng 
ta cảm thấy muốn chìa tay ra làm cho người ấy được vơi đi đau khổ. 
Đặc tính của yêu thương là loại bỏ khổ đau, là muốn làm giảm thiểu 
đau khổ nơi người khác. Như vậy người nào có lòng bi mẫn, biết yêu 
thương và tha thứ cho người khác, người đó thật sự hiểu đúng nghĩa 
của những chữ “yêu thương” và “ái dục” trong Phật Giáo. Kỳ thật, sự 
giải thoát trong Phật giáo không phải xa vời không thực tiễn, nếu 
chúng ta biết chuyển sự chú ý vị kỷ thành vị tha, nghĩa là biết nghĩ 
nhiều đến sự an vui và hạnh phúc của người khác, là chúng ta đã được 
giải thoát. Có hai loại ái: dục ái và pháp ái. Phàm phu tham ái với 
cảnh ngũ dục hay ái dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại 
với Pháp ái. Pháp ái là tình yêu trong phạm trù tôn giáo. Tình yêu của 
những vị Bồ tát muốn cứu độ chúng sanh, ngược lại với Dục ái hay tình 
yêu phàm tục. 

Thương yêu và dục vọng là sự luyến ái và dục vọng, hoặc tình 
thương yêu gia đình. Ái dục là những khối làm hành giả vấp ngã trên 
bước đường tu hành. Ngoài ra, biển ái dục của vòng sanh tử là cái gốc 
của chướng đạo. Hành giả nào còn vướng víu ái dục, bất luận là với 
người khác hay với đồ vật đều sẽ bị chướng ngại không tiến bộ được 
trên bước đường tu tập. Nói tóm lại, ái dục chính là sanh tử, và sanh tử 
là ái dục. Như vậy ái dục là nguồn gốc của sinh tử. Nếu chúng ta 
không chịu phá vỡ sự vô minh của ái dục thì không cách chi mình có 
thể thoát ra khỏi vòng luân hồi sanh tử cả. Phật tử thuần thành nên 
luôn nhớ rằng trước khi nghĩ đến Phật quả, chúng ta phải hết sức đoạn 


1500 


dục khử ái. Hơn 25 thế kỷ về trước Thái tử Tất Đạt Đa Cổ Đàm cũng 
phải làm y như vậy trước khi Ngài trở thành một du Tăng khổ hạnh. 
Phật tử thuần thành nên nhớ rằng chúng ta là những chúng sanh con 
người, và chúng sanh con người chắc chắn là phải có tình cảm, nhưng 
người Phật tử chúng ta không nên bám víu vào những tình cảm của ái 
dục nầy. Chúng ta phải luôn đối xử bình đẳng với mọi người, phải tỏ 
lòng từ bi với tất cả, nhưng cũng phải cẩn trọng để không vướng vào 
cái bẫy của ái dục. Người Phật tử không có con đường nào khác để 
chuyển hóa ngoài con đường cắt đứt ái dục, vì hễ cái gì mình thích là 
mình yêu thương, còn cái gì mình không thích là mình ghét bỏ. Vì vậy 
nếu mình không cắt đứt ái và loại bỏ dục thì chúng ta chỉ quanh quanh 
quẩn quẩn trong cái vòng “thương thương ghét ghét” bất tận. 

Ái dục bao gồm dục ái, hữu ái và vô hữu ái. Theo Phật giáo, chừng 
nào bạn còn bị trói buộc bởi những đam mê say đắm của ái dục, chừng 
đó bạn phải nhận chịu sự khổ đau phiên não. Tuy nhiên, nếu bạn muốn 
giảm thiểu hay diệt trừ nỗi khổ ấy, bạn sẽ phải chế ngự và từ bỏ lòng 
tham mãnh liệt về ái dục hay các thú vui dục lạc. Bạn phải đương đầu 
với sự lựa chọn: thụ hưởng thú vui nhục dục để nhận lãnh quả khổ đau 
phiền não; hoặc là từ bỏ ái dục để tìm nguôn vui trong hạnh phúc tinh 
thần, chứ bạn không thể nào có cả hai con đường này cùng một lúc 
được. Chúng ta đang sống trong một thế giới vật chất, nơi mà hằng 
ngày chúng ta phải tiếp xúc với đủ thứ ngoại vật như hình ảnh, âm 
thanh, mùi vị, cảm giác, tư tưởng và ý kiến, vân vân. Từ sự tiếp xúc 
này mà ham muốn khởi lên. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật day: 
“Lòng khát ái mọi vật gây nên đau khổ. Khi ta yêu thích người hay vật 
nào, ta ước mong rằng chúng thuộc về ta và ở mãi bên ta. Thường 
chúng ta không dừng lại để suy nghĩ về bản chất của chúng và trong 
niềm say sưa nồng nhiệt, chính ta không chịu nghĩ đến thực chất của 
chúng. Ta ước mong chúng vượt thời gian, nhưng thời gian lại hủy hoại 
mọi vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già và vẻ tươi mát của 
sương mai phải biến mất trước vâng hồng rực rỡ. Cả hai trường hợp 
đều diễn tả quy luật đổi thay của vạn hữu. Người Phật tử nên luôn nhớ 
rằng lòng ham muốn không những làm mờ mịt đi sự sáng suốt của 
mình mà nó còn là nhân chính của sự luyến ái gây ra khổ đau phiền 
não và xô đẩy chúng ta tiếp tục lăn trôi trong luân hôi sinh tử. Ái dục 
là một trong mười hai mắc xích của Thập Nhị Nhân Duyên. Nó khởi 
nguồn từ sự mê mờ gây ra bởi luyến chấp vào lục nhập. 
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Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Xuất gia bứt hết ái dục là 
khó, tại gia theo đường sinh hoạt là khó, không phải bạn mà chung ở là 
khổ, qua lại trong vòng luân hồi là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để 
đừng qua lại trong vòng thống khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nầy mà bị 
ái dục buộc ràng, thì những điều sâu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ- 
la gặp mưa (335). Nếu ở thế gian nầy, mà hàng phục được những ái 
dục khó hàng phục, thì sầu khổ tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen 
(336). Đây là sự lành mà Ta bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn 
sức vào để nhổ sạch gốc ái dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ- 
la phải nhổ hết gốc nó. Các ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ 
lau gặp cơn hồng thủy!” (337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì 
tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn 
nẩy sinh trở lại mãi (338). Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh 
mẽ dong ruối theo dục cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã 
có tâm tà kiến, hằng bị những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). 
Lồng ái dục tuôn chảy khắp nơi như giống cổ man-la mọc tràn lan mặt 
đất. Ngươi hãy xen giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái 
dục đi (340). Người đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục 
trần, tuy họ có hướng cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm 
luân (341). Những người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. 
Càng buộc ràng với phiển não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những 
người trì trục theo ái dục, khác nào thổ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu 
vô dục nên phải trước tự gắng ha dục (343). Người đã la dục xuất gia, 
lại tìm vui ở chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng 
người đó, kẻ đã được mở ra tồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, 
sự trói buộc bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có 
lòng luyến ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bên (345). 
Những kẻ dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bền, nó hình 
như khoan dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ 
đừng dính mắc, xa lìa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm 
theo ái dục, tự lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. AI dứt được 
sự ràng buộc không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao 
du tự tại (347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái 
dục thì không còn nhiễm ô; nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một 
thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa ha ái dục 
không nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và 
thứ lớp của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một 
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thân nầy là cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm 
đoạn trừ dòng ái dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các 
uẩn diệt tận, các ngươi liền thấy được vô tác (Niết bàn) (383).” 

Đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt 
đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi 
săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn 
xem biết bao nhiêu điều phiền toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi 
chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. 
Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những 
hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tây trời khiến cho người khác 
phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan 
mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu được hậu quả 
tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội 
lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết 
được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ 
phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục 
lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo 
ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn 
dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ 
trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ 
dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. 
Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy 
chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu 
điều khổ đau, phiền não, và mọi thứ phiền toái đã xãy ra trên khắp thế 
giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc 
ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 


HỊI Những Con Ma Độc Khác: 

Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói đắng cay để trấn ác điều 
ác; nghịch pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham 
dục hay sự nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại 
cho việc tu hành Phật pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc 
hại của ngu sỉ (ngu si chẳng những hại mình mà còn hại người, chẳng 
những não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc độc hay sự 
độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn thứ 
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độc trong thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong 
thân thể (tạo nên thân thể con người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió 
có thể làm tổn hại con người. Tưm Độc tham sân s1, còn được gọi là 
Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não 
lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh 
đau khổ. 

Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy fừy miên. Do 
chúng ăn sâu nên gọi là tùy miên, chúng là cái nhân cho tham dục, 
v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thất Độc bao gồm thứ nhất là “Dục Ái Độc” 
hay Dục Ái Tùy Miên. Phàm phu tham ái với cảnh ngũ dục hay ái dục 
thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. Thứ nhì là 
“Sân Độc” hay Sân Tùy Miên. Thứ ba là “Kiến Độc” hay Kiến Tùy 
Miên. Thứ tư là “Mạn Độc” hay Nghi Tùy Miên. Thứ năm là “Mạn 
Độc” hay Mạn Tùy Miên. Thứ sáu là “Hữu Tham Độc” hay Hữu Tham 
Tùy Miên. Thứ bảy là “Vô Minh Độc” hay Vô Minh Tùy Miên. Ngoài 
ra, theo Kinh Trường A Hàm và Kinh Tăng Nhất A Hàm, có bẩy sự 
nhiễm ô tiểm ẩn trong tâm chúng ta. Đó là tham dục, ác ý, tà kiến, 
hoài nghi, ngã mạn, luyến ái, và vô minh. 

Phiền não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 
loại phiền não gốc. Đây là mười sự độc hại trong cuộc sống tu hành. 
Thập Độc chẳng những gây phiển chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận 
không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. Thứ 
nhất là “Tham Lam”: Tham lam là sợi dây trói tham ái và chấp thủ 
buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ 
ngăn cản chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là 
một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị 
tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị 
ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là 
một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của 
chúng ta sẽ giảm thiểu. Thứ nhì là “Sân Hận”: Sân hận hay giận dữ là 
tâm bị dao động mạnh khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận 
dữ có thể là những hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào 
chúng thì tâm chúng ta hoàn toàn bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ 
muốn làm hại chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật lớn, vì nó có 
thể phá tan những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho 
người ta giết hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. Thứ ba là “Si Mê”: 
Si Mê có nghĩa là vô minh hay bất giác là ngược lại với sự hiểu biết. 
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Trong đạo Phật, vô minh là không biết, không thấy, không hiểu, không 
am tường chân lý, vân vân. Người nào bị vô minh che lấp thì dầu cho 
mắt sáng mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất thật của 
vạn hữu, không am tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc 
rễ của mọi khổ đau phiền não. Thứ ⁄ là “Kiêu Mạn”: Kiêu mạn là 
quan niệm tự thổi phổng mình lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một 
đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho 
mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thổi phồng mình lên, tức 
là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho 
một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị thây có dạy gì cho 
người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai 
lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên 
thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng 
cho rằng mình thông hiểu những gì người khác khó mà hiểu được. Sự 
kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính trong việc tu tập của 
chúng ta. Trong khi tu đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. 
Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và 
hủy báng người khác. Những con người ấy không bao giờ nói mình 
thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những 
kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ 
sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức của một người 
con Phật. Thứ năm là “Hoài Nghi”: hay nghị hoặc. Nghị nghĩa là 
không tin hay không quyết định được. Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi 
về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả 
năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Hoài nghi là một trong những căn 
bản phiền não gây ra đau khổ. Một trong năm chướng ngại mà người ta 
phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thuật ngữ “Vichikiccha” là từ 
Nam Phạn (Pali) là phối hợp của “Vi”, có nghĩa là không, và 
“cikiccha” có nghĩa là thuốc chữa. Thật vậy, một người ở ở trong tình 
trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị một chứng bệnh tàn 
khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối hoài nghi của mình, bằng không 
anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. 
Bao lâu con người còn phải chịu tình trạng khó chịu tinh thần nầy, tình 
trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp 
tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều nầy được xem là bất lợi 
nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải thích tâm triển cái nầy như 
là sự không có khả năng quyết định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng 
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bao gồm cả sự hoài nghi về khả năng có thể chứng đắc các thiển nữa. 
Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. 
Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan 
trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy 
nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi 
vào vòng lẩn quấn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của 
hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghỉ. Hoài 
nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn 
là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ 
và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện 
đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính 
mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu 
quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát 
hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. Thứ sáu là “Tà Kiến”: Theo Phật 
giáo, tà kiến là không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một 
trong ngũ kiến và thập ác. Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn 
về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít 
nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân 
quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn câu hỏi về 
nguồn gốc của khổ đau phiển não. Không hiểu hay không chịu hiểu 
thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, 
chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiển não vì tham lam, sân hận và 
si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này chẳng những là vô 
minh mà còn do tà kiến nữa. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự 
hiện hữu của hiện tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, 
nghĩa là khi chết là chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng 
thân tâm là thường trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. 7h bảy là “Sát 
sanh”: Đây là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài 
hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát 
sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” 
pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường 
đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời 
sống, không cho nó tiếp tục trôi chẩy là panatipata. Pana còn có nghĩa 
là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều 
được xem là sát sanh. Cây cỏ không được xem là “sinh vật” vì chúng 
không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không được 
phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho những 
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cư sĩ tại gia. Theo giáo thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng 
giới, giết bất cứ loài sinh vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn 
cũng đưa đến những hình phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. Thứ ám là 
“Trộm cắp”: Trộm cắp là lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ 
nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo hay Trộm 
Cắp, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Trộm cắp là lấy những gì 
mà người ta không cho, kể cả việc không đóng thuế hay tiển lệ phí mà 
mình phải trả, hay mượn đồ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ 
sở làm để dùng cho cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào 
trộm cắp hay xâm phạm tài sản của người khác, dù là của tư hay của 
công, đều phạm một trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy không còn xứng 
đáng làm Tăng hay làm Ni trong giáo đoàn nữa. Thứ chín là “Dâm 
Dục”: Dâm là giới thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham 
muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng 
của mình. Giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong 
Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia 
phạm giới dâm dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất 
khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào làm việc 
dâm dục, dù với người nữ hay người nam, dù có hay không có sự đồng 
ý của người này, vị ấy phạm vào giới thứ nhất của bốn giới Rơi Rụng. 
VỊ này không còn xứng đáng làm một Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni trong 
Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. Vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói 
với người nữ hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy 
phạm giới Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, 
với người nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. VỊ 
ấy không còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào 
những sinh hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác 
dụng kích động dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bảy. Bảo rằng 
mình sẵn sàng trao hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng. 
Thứ mười là “Nói dối”: Nói dối có nghĩa là nói thành lời hay nói bằng 
cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một điều gì mà chúng ta biết là 
không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật cũng phải nói thật một 
cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là thiếu lòng từ bi và u mê 
khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết về chỗ ở của nạn nhân mà hắn 
muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái chết cho nạn nhân. 
Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói lời vọng ngữ 
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thì sa đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng 
đọa địa ngục.” 

Ngoài những con ma vừa kể trên, còn có nhiều loại ma chướng 
khác. Thứ nhất là Ma Chướng Thụy Miên Và Hôn Trầm: Thụy miên có 
nghĩa là ngầy ngật. Theo tông nghĩa của Hữu Bộ Tiểu Thừa, “Tùy 
Miên” là một tên khác của phiền não. Theo tông nghĩa của phái Duy 
Thức Đại Thừa, thũy miên là tên gọi chung cho chủng tử của “Phiển 
Não Chướng” và “Sở Tri Chướng” (tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến). 
Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không sáng suốt. Theo 
Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” trạng thái 
hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của tâm và các tâm sở. 
Nó không phải như một số người có khuynh hướng nghĩ là trạng thái 
uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La Hán và các bậc 
Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi hôn trầm nầy 
vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm cũng giống như 
bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm chúng ta cứng nhắc 
và trơ h, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả đối với việc hành 
thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh hoạn về tinh thần. 
Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng càng lúc càng tệ 
hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh đạm trơ lh. Thứ 
nhì là Trạo Cử Chướng Ma: Trạo cử (thân thể luôn nhúc nhích không 
yên, những phiển não khiến cho tâm xao xuyến không an nh). Đặc 
tánh của phóng dật là không tỉnh lặng hay không thúc liễm thân tâm, 
như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của phóng dật là làm cho tâm 
buông lung, như gió thổi phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất 
phóng đật là vì tâm thiếu sự chăm chú khôn ngoan. Một trong những 
trở ngại cho thiển sinh là ngủ gục trong khi hành thiển. Có hai loại 
bệnh mà đa số thiển sinh thường mắc phải: trạo cử và hôn trầm. Nếu 
như tâm không bị vọng tưởng thì lại bị hôn trầm. Những hành giả dụng 
công tu tập mong đem hết nghị lực vào việc tham thiền sẽ không để 
cho ngủ gục khống chế. 


IV. Những Thứ Ma Chướng Khác: 

Người tu nói chung, nhất là những người tu theo Phật, có rất nhiều 
chướng ngại trên đường tu. Ngoài những ma chướng vừa kể ở những 
chương trên, vẫn còn có nhiều thứ chướng ngại lớn mà người tu Phật 
nào cũng phải rất để ý vì những chướng ngại này đích thực là những 
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thử thách lớn trên đường tu tập của hành giả. Từ “Nivarana” là thuật 
ngữ Bắc Phạn có nghĩa là triển cái, nghĩa là những gì ngăn che và cẩn 
trở sự phát triển tinh thân, sở dĩ gọi là triển cái bởi vì nó đóng kín, cắt 
đứt và che khuất. Chúng đóng kín cánh cửa đi vào giải thoát. Ngũ cái, 
hay ngũ triển cái (sự trói buộc bởi phiền não gồm tham, sân, hôn trầm, 
thụy miên, trạo cử và nghi hoặc). Chướng ngại hay ngăn cản. Đây là 
năm nhân tố gây trở ngại và làm rối loạn tinh thần, cũng như ngăn cẩn 
con người nhìn thấy chân lý cũng như đạt tới sự tập trung hoàn toàn. 
Chướng ngại gồm những thứ sau đây. Theo Phật giáo Đại Thừa, 
chướng ngại (avarana) là một trong hai yếu tố làm u mê hay gây trở 
ngại chúng sanh cứ quanh quẩn trong vòng luân hồi sanh tử. Trong hai 
thứ chướng kể dưới đây thì phiển não chướng dễ bị đoạn diệt hơn sở tri 
chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái cuối cùng mà 
người ta có thể điều phục hoàn toàn. Các bậc A La Hán có khả năng 
đoạn diệt phiền não chướng và đạt được hữu dư Niết Bàn, chỉ có chư 
Phật và chư Bồ Tát mới có khả năng phá vỡ sở tri chướng qua đốn ngộ 
về không tánh nơi vạn hữu mà thôi. Trong Phật giáo, chướng ngại là 
những tham dục hay mê mờ như vô minh, phiển não, tội nghiệp, quả 
báo, hay hậu quả của những tiền khiên làm trở ngại sự giác ngộ. 
Chướng ngại mà bất cứ Phật tử nào cũng đều phải vượt qua. 

Theo giáo lý nhà Phật, có nhiều loại chướng ngại. Sau đây chúng 
ta sẽ tóm lược một vài loại quan trọng. Hai loại chướng ngại: Thứ 
nhất là Phiền não chướng: Những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái 
sanh và trở ngại Niết bàn. Thứ nhì là Sở tri chướng: Trí huệ trần tục 
cho những điều không thật là thật làm cẩn trở chân trí huệ. Trong hai 
thứ chướng kể trên thì phiền não chướng dễ bị đoạn diệt hơn sở tri 
chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái cuối cùng mà 
người ta có thể điểu phục hoàn toàn. Lại có hai loại chướng khác là 
Phiển não chướng và Giải thoát chướng. Lại có hai loại chướng khác là 
Lý chướng và Sự chướng. Trong Phật giáo, lại có ba loại chướng ngại. 
Thứ nhất là Phiên não chướng: Còn gọi là Hoặc Chướng, chướng gây 
nên bởi dục vọng, ham muốn, hận thù và ngu si. Phiển não chướng hay 
những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và trở ngại Niết bàn. 
Thứ nhì là Báo chướng: Chướng gây nên những quả báo. Thứ ba là 
Nghiệp chướng: Chướng ngại gây nên bởi những nghiệp đã được làm. 
Có ba thứ chướng ngại khác: Thứ nhất là Bì phiền não: Chướng ngại 
bởi ngoại cảnh. 7 nhì là Nhục phiền não: Chướng ngại gây nên bởi 
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nội kiến. Thứ ba là Tâm phiền não: Chướng ngại gây nên bởi tâm thần 
mê muội. Lại có ba thứ chướng ngại khác: ngã mạn, tật đố và tham 
dục. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ Kinh, có năm triền cái, 
chúng làm chướng ngại và che dấu thực tại khỏi tâm thức. Trong giáo 
thuyết Phật giáo, có năm thứ chướng ngại. Tâm mê mờ không phải chỉ 
bắt nguồn từ lòng hoài nghi mà còn sinh ra từ 5 mối phiễển trược khác. 
Khi 5 mối phiền trược này hiện diện thì tâm của chúng phải trải qua 
trạng thái sân hận hận, phiền muộn và phản kháng. Nhưng theo Thiển 
sư Sayadaw U Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Này,” chúng ta 
có thể vượt qua 5 mối phiển trược này. Thiển Minh Sát sẽ tự động quét 
sạch chúng và làm cho tâm chúng ta trổ nên trong sáng. Nếu những 
phiền trược này có xâm nhập vào việc hành thiển của chúng ta, thì 
việc đầu tiên là chúng ta phải nhận diện chúng để phục hồi lại trạng 
thái tâm uyển chuyển và rộng lớn của mình. Thứ nhất là Tham Dục 
Chướng: Tham dục là sự ham muốn duyên theo nhục dục ngũ trần. 
Những tư tưởng tham dục chắc chắn làm chậm trể sự phát triển tỉnh 
thần. Nó làm tâm chao động và trở ngại công trình lắng tâm an trụ. Sở 
đĩ có tham dục phát sanh là vì chúng ta không chịu thu thúc lục căn. Vì 
không cẩn mật canh phòng sáu cửa nên những tư tưởng tham ái có thể 
xâm nhập vào làm ô nhiễm tâm thức. Do vậy người tu theo Phật cần 
phải cẩn trọng thu nhiếp lục căn, không dễ duôi hờ hửng để cho 
chướng ngại tham ái ngăn chặn làm bít mất con đường giải thoát của 
mình. Mối phiển trược đầu tiên là bị trói buộc vào ngũ dục. Vì chỉ 
thích những đối tượng tốt đẹp nên hành giả không hài lòng với những 
gì đang thực sự diễn ra trong giây phút hiện tại. Đối tượng chính trong 
thiển tập của hành giả là sự chuyển động của bụng không đủ sức hấp 
dẫn và thích thú so với những đối tượng tưởng tượng của hành giả. Nếu 
sự không hài lòng này xẩy ra, sự phát triển thiển tập của hành giả sẽ bị 
ngầm phá. Thứ nhì là Sân hận Chướng: Điều ưa thích dẫn dắt chúng 
sanh đến chỗ luyến ái, trong khi điều trái với sở thích đưa đến sự ghét 
bỏ. Đây là hai ngọn lửa lớn đã thiêu đốt cả thế gian. Đây cũng chính là 
nguyên nhân phát sanh mọi khổ đau phiền não cho chúng sanh. Cũng 
như tham dục, sự chú tâm sai lầm, kém khôn ngoan, không sáng suốt, 
dẫn đến sân hận. Nếu không kiểm soát kịp thời, những tư tưởng bất 
thiện nầy sẽ thấm nhuần tâm và che lấp mất trí tuệ. Nó có thể làm 
méo mó toàn thể tâm thức và các tâm sở, cũng như gây trở ngại cho 


1510 


ánh sáng chân lý, đóng mất cửa giải thoát. Tham dục và sân hận đặt 
nên tẳng trên vô minh, chẳng những làm chậm trể sự phát triển của 
tâm trí, mà còn đốt cháy cả rừng công đức mà ta đã tích tập từ bao đời 
kiếp. Thứ ba là Hôn Trâm Thụy Miên Chướng: Hôn trầm thụy miên 
hay hôn trầm dã dượi, đây là trạng thái uể oải của tâm (thân thể mỏi 
mệt không phải là hôn trầm dã dượi), không buồn hoạt động. Đây 
không phải là trạng thái uể oải vật chất của cơ thể (vì cho dù là bậc A 
La Hán, đôi khi vẫn cảm thấy thân thể mệt mỏi). Trạng thái nầy làm 
cho hành giả tu thiển mất lòng nhiệt thành, kém quyết tâm, rồi tỉnh 
thần trở nên ương yếu và lười biếng. Sự hôn trầm làm cho tâm thần 
càng thêm dã dượi và cuối cùng đưa đến trạng thái tâm chai đá hửng 
hờ. Thứ tư là Trạo Cử Hối Quá Chướng: Phóng dật hay lo âu là trạng 
thái tâm liên hệ đến những tâm thức bất thiện. Còn gọi là phóng dật lo 
âu, một chướng ngại làm chậm trể bước tiến tinh thần. Khi tâm phóng 
dật thì như bây ong vỡ ổ, cứ vo vo bay quanh quấn không ngừng, khó 
lòng an trụ được. Tình trạng chao động nầy là một trở ngại trên đường 
đi đến định tĩnh. Khi hành giả mãi lo âu suy nghĩ hết chuyện nầy đến 
chuyện khác, hết việc nọ đến việc kia, những việc làm xong, cũng như 
những việc chưa xong, luôn lo âu về những may rủi của đời sống, thì 
chắc chắn người ấy sẽ chẳng bao giờ có an lạc. Thứ năm là Nghi 
Chướng: Hoài nghi hay không quyết định là suy nghĩ làm trống rỗng trí 
tuệ. Còn gọi là hoài nghi, không tin tưởng về sự chứng đắc thiển định, 
không quyết định được điều mình đang làm. Ngày nào mình còn tâm 
trạng hoài nghi, ngày đó tinh thần còn bị lung lạc như người ngồi trên 
hàng rào, không thể nào trau dôổi tâm trí được. Những phương thức 
nhằm chế ngự năm chướng ngại nầy bao gôm: Phương thúc thứ nhất: 
Phật tử nên luôn tu tập chánh tinh tấn để chế ngự năm chướng ngại 
nầy bằng cách ngăn ngừa những tư tưởng bất thiện chưa phát sanh, 
không cho nó phát sanh; loại trừ những tư tưởng bất thiện đã phát sanh; 
khai triển những tư tưởng thiện chưa phát sanh; và củng cố và bảo trì 
những tư tưởng thiện đã phát sanh. Phương thức thứ nhì: Theo Tỳ Kheo 
Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, để điều phục 
năm chướng ngại nầy, hành giả cũng cần phải trau dồi và phát triển 
năm yếu tố tâm lý gọi là chi thiển. Chính năm chỉ thiển nầy sẽ nâng 
các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với 
chúng trở thành tâm thiển. Các thiển chi nầy theo thứ tự từng chi một, 
chế ngự các chướng ngại ngăn cẩn con đường thiển định của hành giả 
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bao gồm tầm được dùng để chế ngự hôn trầm dã dượi; sát được dùng 
để chế ngự hoài nghi; phỉ hay hỷ lạc được dùng để chế ngự sân hận; 
lạc hay an lạc được dùng để chế ngự phóng dật và lo âu; và trụ được 
dùng để chế ngự tham dục. Lại có những phương thức khác nhằm 
khắc phục năm chướng ngại này: Phương thức thứ nhất là sáu điều 
kiện có khuynh hướng tận diệt tham dục bao gồm nhận thức về mối 
nguy hại của đối tượng; kiên trì quán tưởng về những mối nguy hại ấy; 
thu thúc lục căn; ăn uống điều độ; tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm 
hữu ích. Phương thức thứ nhì là sáu điều kiện có khuynh hướng tận 
diệt sự oán ghét bao gồm nhận biết đối tượng với thiện ý; kiên trì quán 
tưởng về tâm từ bi; suy niệm rằng nghiệp là do chính ta tạo nên; sống 
tu theo quan niệm như vậy; tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. 
Phương thức thứ ba: Sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt hôn trầm 
bao gồm suy nghĩ về đối tượng của thói quen ẩm thực vô độ; thay đổi 
tư thế (oai nghi); quán tưởng đối tượng ánh sáng; sống nơi trống trải; 
tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. Phương thức thứ tư: Sáu 
điều kiện có khuynh hướng tận diệt phóng dật hay lo âu bao gồm 
thông suốt pháp học; nghiên cứu học hỏi và thảo luận; thấu triệt tinh 
thần của giới luật; thân cận với những vị cao Tăng đạo cao đức trọng; 
tạo tình bằng hữu tốt; và luận đàm hữu ích. Phương thức thứ năm: Sáu 
điều kiện có khuynh hướng tận diệt hoài nghi bao gồm thông suốt giáo 
pháp và giới luật; nghiên cứu tìm học và thảo luận; thấu triệt tinh thần 
của giới luật; niểm tin hoàn toàn vững chắc; tạo tình bằng hữu tốt; và 
luận đàm hữu ích. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con 
Đường Cổ Xưa,” để khắc phục năm chướng ngại nầy, hành giả nên 
dùng năm thiển chi trong tu tập, vì chính năm thiển chi nầy sẽ nâng 
các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với 
chúng trở thành tâm thiển, các thiển chi nầy theo thứ tự từng chi một 
sẽ chế ngự các chướng ngại ngăn cẩn con đường thiển định của hành 
giả, chẳng hạn tham dục được chế ngự bởi định hay nhất tâm, sân hận 
được chế ngự bởi hỷ, hôn trầm và thụy miên bởi tầm, trạo cử và hối 
quá bởi lạc, và hoài nghi bởi tứ. 

Lạt có năm chướng ngại khác mà Phật nói tới trong Kinh Pháp 
Hoa: Thứ nhất là Tín Chướng: Khi dễ hay lừa dối là một chướng ngại 
cho niềm tin. 7hứ nhì là Tiến Chướng: Lười biếng là một chướng ngại 
cho tinh cần tu tập. Thứ ba là Niệm Chướng: Sân hận hay giận dữ là 
một chướng ngại cho chánh niệm. 7h í⁄ là Định Chướng: Thù hận là 
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một chướng ngại cho thiển định. Thứ năm là Tuệ Chướng: Oán ghét là 
một chướng ngại cho việc phát sanh trí tuệ. Theo Kinh Đại Nhật, có 
năm chướng ngại: Phiền Não Chướng, Nghiệp Chướng, Sinh Chướng, 
Phát Chướng, và Sở tri Chướng. Theo Phật giáo, hầu hết những hiểu 
biết cũ đều là chướng ngại cho tuệ giác mới, và Phật giáo gọi nó là 
“Sở tri chướng.” Cũng như những bậc đã đạt đạo, những nhà khoa học 
vĩ đại đều phải trải qua những giai đoạn biến đổi lớn trong tự thân. Sở 
dĩ họ đạt được những cái thấy sâu sắc là vì nơi họ quán lực, định lực và 
niệm lực đã được phát triển một cách thâm hậu. Theo quan điểm Phật 
Giáo Đại Thừa, lại có năm chướng ngại khác cho sự tiến bộ tỉnh thần, 
làm rối loạn sự nhìn sâu vào vạn hữu, ngăn cẩn con người đạt tới sự 
tập trung hoàn toàn, cũng như khám phá ra chân lý: tham, sân, sĩ, lo 
âu, và nghi hoặc. Theo quan điểm Phật Giáo Nguyên Thủy, lại có 
năm chướng ngại khác cho sự tiến bộ tính thần, làm rối loạn sự nhìn 
sâu vào vạn hữu, ngăn cản con người đạt tới sự tập trung hoàn toàn, 
cũng như khám phá ra chân lý: tham dục, sân, hôn trầm dã dượi, phóng 
dật lo âu và hoài nghi. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có năm tâm chướng ngại: Thứ nhất là Ö đây vị Tỳ Kheo tâm không ly 
tham, không ly dục, không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt 
tình, không ly ái nhiễm đối với các DỤC VỌNG (kame). Tâm của vị 
ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tỉnh tấn. Thứ nhì là Ở 
đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không ly dục, không ly ái, không 
ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối với THÂN. 
Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tinh tấn. 
Thứ ba là Ở đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không ly dục, không 
ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối 
với SẮC. Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và 
tỉnh tấn. 7hứ / là Ở đây vị Tỳ Kheo không ly tham, không ly dục, 
không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm 
đối với THỰC (ăn uống). Vị Tỳ Kheo nầy ăn quá sức bao tử chịu đựng, 
hưởng thọ sự sung sướng về nằm, ngồi, xúc chạm và thụy miên. Tâm 
của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tính tấn. 7hứ 
năm là VỊ Tỳ Kheo sống đời phạm hạnh với hy vọng mong được thành 
một loại chư Thiên: “Với luật pháp nầy, với giới luật nầy, với khổ 
hạnh nầy hay với phạm hạnh nầy, tôi sẽ trở thành một loại chư Thiên 
này hay loại chư Thiên khác.” Tâm của vị nầy không hướng về nỗ lực, 
hăng hái, kiên trì và tính tấn. 
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Lại có năm loại chướng ngại khác cho hành giả tu tập theo Phật 
giáo: Thứ nhất là sự tàn bạo là một chướng ngại: Mọi sinh vật, ngay cả 
các loài côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ 
thế mà đánh nhau và bạo tàn với nhau. 7h nhì là sự lừa gạt và thiếu 
thành thật là một chướng ngại: Không còn lần mềé (tôn ti trật tự) đúng 
đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có dịp là trục 
lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ 
xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác là một chướng ngại: Không còn lần 
mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác 
của riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và 
xấu ác. Thứ tư là sự không tôn trọng quyên lợi của người khác là một 
chướng ngại: Người ta có khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của 
người khác, tự tâng bốc thổi phông mình lên bằng công sức của người 
khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ 
báng và lợi dụng người khác. Thứ năm là sự xao lãng nhiệm vụ là một 
chướng ngại: Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình 
đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và 
quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Về phía nữ nhân, theo 
phẩm Đề Bà trong Kinh Pháp Hoa, người nữ có năm chướng ngại: 
Thứ nhất là chẳng được làm Phạm Thiên Vương. Thứ nhì là chẳng 
được làm Đế Thích. 7h ba là chẳng được làm Ma Vương. Thứ 0 là 
chẳng được làm Chuyển Luân Vương. Thứ năm là chẳng được làm 
Phật: Kỳ thật, một người mang thân nữ muốn thành Phật thì phải tu 
trong kiếp nầy sao cho chuyển thành người nam trong kiếp lai sanh 
trước khi thành Phật. 

Đoạn dưới đây là mười chướng ngại mà bất cứ Bồ Tát nào cũng 
đều phải vượt qua: Thứ nhất là dị sanh tánh chướng: Chướng ngại vì 
tưởng rằng những cái không thật là thật. 7T" nhì là Tà hạnh chướng. 
Thứ ba là Ám độn chướng. Thứ tư là vì tế hiện hành phiển não chướng. 
Thứ năm là Hạ thừa Niết bàn chướng. Thứ sáu là Thô tướng hiện hành 
chướng. Thứ bảy là Tế tướng hiện hành chướng. Thứ ứám là Vô tướng 
gia hành chướng. 7hứ chín là Lợi tha Bất dục hành chướng. Thứ mười 
là Chư pháp vị đắc tự tại chướng. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Độn Căn không phải là 
chướng ngại trong việc tu tập. Thời Đức Phật còn tại thế, có một người 
tên Châu Lợi Bàn Đà Già, một trong những đệ tử của Phật. Phật dạy 
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cho ông hai chữ “chổi” và “quét” và bảo ông cố gắng quán chiếu. Tuy 
nhiên, ông độn căn độn tính đến nổi hễ nhớ chữ này lại quên chữ kia, 
nhưng nhờ sức kiên trì không giây phút nào xao lãng, nên cuối cùng 
chứng quả A La Hán. Còn Đề Bà Đạt Đa tuy thông minh và tinh thông 
tam tạng kinh điển, cũng như lục thông, nhưng bởi danh lợi và chẳng 
thực tu nên kết quả là bị đọa vào địa ngục. 


V. Giảm Thiểu Ma Chướng Trong Đời Sống Hằng Ngày: 

Muốn đạt được cứu cánh an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc và cuối cùng 
đi đến giải thoát, trước tiên hành giả phải luôn cố gắng giảm thiểu ma 
chướng. Có nhiều cách giảm thiểu ma chướng, dưới đây là những cách 
mà hành giả phải đặt lên hàng đầu. Thứ nhất là Giảm Thiểu Ma 
Chướng Bằng Cách Thu Thúc Lục Căn Trong Cuộc Sống Hằng 
Ngày: Hành giả tu Phật nên luôn quán chiếu về lục căn là những lý do 
khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, 
không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng 
của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền 
não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tố chính 
khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào 
các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, 
giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ 
thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham 
sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn 
bị phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 
Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: 
Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một 
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trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trân. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: 
“Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa nếu các 
ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm 
các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là 
trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ 
vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự 
phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong 
Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục 
thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, 
cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. Trong Lục Căn thì Ý căn có sự 
nhận thức của tư duy hay tâm suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi 
cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy 
sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp trần, chúng ta biết không phải là 
thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy được như năm căn khác nhận thức 
năm trần, con mắt nhận thức thế giới của màu sắc, hay những sắc trần; 
lỗ tai có thể nghe được các âm thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận 
thức thế giới của những ý niệm và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa 
đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. Các sắc chỉ có thể được thấy bằng 
nhãn căn, chứ không phải bằng tai, nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, 
vân vân. Khi nói đến thế giới của những ý niệm và tư tưởng thì tâm 
căn là ông chủ cai quản lãnh vực tinh thần nầy. Con mắt không thể 
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nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý niệm lại, nhưng nó là công cụ 
để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. Hành giả tu Phật luôn thu thúc 
các căn và theo dõi cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc 
nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến 
với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự 
nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng quá bó 
buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc 
ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu 
đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một 
cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một 
cách tự nhiên. Bên cạnh đó, tu tập thiển định có mục đích hiểu tánh 
thuần khiết và khách quan trong khi quan sát và cố tránh những cảm 
giác vul, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, hận thù, v.v. Hành 
giả tu Phật luôn coi Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo 
Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn 
phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải 
tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp 
xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc với thanh. Mũi 
đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân đang tiếp xúc 
với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo Kinh Sa Môn 
Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ 
Tn Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, 
Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. 
Những nguyên nhân øì, khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến 
tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên 
nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe 
tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân 
gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất 
thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, 
thực hành sự hộ trì ý căn. VỊ ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, nên 
hưởng lạc thọ nội tâm, không vẩn đục. 

Thứ nhì là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Quân Bình 
Tham Dục: Nếu chúng ta không có ham muốn cho riêng chúng ta; nếu 
chúng ta làm việc và kiếm tiền nhằm giúp đở người khác; nếu chúng ta 
lấy tu tập là sự nghiệp và sự nghiệp là tu tập thì cuộc sống của chúng 


1517 


ta trong sánh và hạnh phúc biết dường nào! Tuy nhiên, nhiều người 
không hiểu điều nầy. Họ chỉ hứng thú tới việc kiếm tiền thật nhiều 
hoặc thành công trong sự nghiệp ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là 
cái “Tôi” nhỏ nhoi mà thôi. Phật tử chân thuần nên làm thật nhiều tiền 
để giúp đở mọi người, thì dầu có tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự 
nghiệp tốt. Lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì 
mình cần cũng như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, 
nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi 
sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, 
mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ 
ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét 
thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, 
như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày 
nầy qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nây, chúng sanh nói chung và 
nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, 
mưu chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của 
chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. 
Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính 
bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng 
mọi thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần 
mạnh mẽ khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn 
nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng không chừa. Tham dục 
trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra 
chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền 
não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham 
dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến 
khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau 
cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta 
cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên 
tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước 
lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam 
chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không 
nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh 
tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là 
biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa 
mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ 
sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới 
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tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Tu tập 
giúp chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào để mục 
bất tịnh. Dính mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường 
hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của cơ thể. 
Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy nhìn 
vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát 
từng bộ phận của cơ thể như tim, phối, gan, mắt, máu, nước tiểu, mồ 
hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ thể 
mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham dục quấy 
nhiễu. Hơn nữa, qua thiển, chúng ta có thể thấy dây trói tham ái và 
chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là 
gốc rễ ngăn cản chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà 
còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để 
đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng 
ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy 
chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ 
của chúng ta sẽ giảm thiểu. 

Thứ ba là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Quân Bình Sân 
Hận: Sân hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng 
hay không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng 
có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên 
bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể 
hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm 
ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của 
mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài 
mới có thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ 
bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự 
sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận 
lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 
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Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái 
ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không 
có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam 
Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có 
một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng 
như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ 
chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công 
hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có 
dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có 
nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngần muôn cửa 
chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến 
người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do 
nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra 
các sự buôn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy 
phiền não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiền 
được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì 
tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực tức đến quên ăn 
bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới 
hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và 
phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như 
thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như 
sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp 
không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận 
hờn phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận 
ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta 
ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những 
chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào 
an vui lợi lạc cho chính mình. Tu tập cũng giúp chúng ta quân bình 
được sân hận bằng sự chú tâm vào tâm từ. Khi sân hận nổi lên phải 
niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình chúng 
bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta 
hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, 
chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt 
giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho tâm 
tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em 
thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cảm giác từ 
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ái, và lấy sự từ ái làm đề mục thiền định. Trải lòng từ đến tất cả chúng 
sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng được sự sân hận mà 
thôi. 

Thứ tư là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Sám Hối Tam Nghiệp: 
Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô 
minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, 
thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, 
vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng 
hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành 
sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh Bổ xứ thành 
Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ sám, cầu cho mau dứt vô 
minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân thuần nên phát nguyện 
sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng long ngôi Tam Bảo, độ 
khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp đền bốn trọng ân Tam 
Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thứ nhất là Sám hối thân 
nghiệp: Thân nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, và phát lỗ cầu được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà 
hành thiện nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Đức Phật dạy: 
“Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên nhân của mọi hình 
phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” Chúng sanh vì ngu muội nên chỉ 
biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân người khác. Chỉ biết nỗi 
khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của người. Chỉ biết mình cầu 
được yên vui, mà không biết rằng người khác cũng mong được yên vui. 
Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ thử, từ đó mà sanh ra ý 
tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn nhau, gây nghiệp oan trái 
tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có ba lỗi lớn là sát sanh, trộm 
cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, phải đem thân lễ kính Tam 
Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, nhiều bệnh hoạn khổ đau, 
và hằng luôn thay đổi, chuyển biến, rốt lại chúng ta chẳng thể nào chủ 
trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng ta chớ nên quá lệ thuộc 
vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra các điều ác nghiệp. 7hứ 
nhì là Sám hối Khẩu nghiệp: Khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi, nguyện không 
nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không nói lời vô tích 
sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, không nói lưỡi hai 
chiểu, và phát lồ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng khẩu ấy mà niệm 
Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Đức Phật dạy: “Miệng 
là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo của khẩu nghiệp nặng nề 
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vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói dối, nói lời mạ ly, nói lời 
thêu dệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn cái nghiệp ác khẩu nầy mà 
chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội lỗi, hoặc nói lời bay bướm, 
ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái nhau. Một khi ác tâm đã 
sanh khởi thì không nói chi đến người khác, mà ngay cả cha mẹ, sư 
trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một điều nào mà ta không 
phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, trù rủa nào, hoặc nói 
lời ly tán khiến cho cốt nhục chia lìa, không nói có, có nói không, nói 
bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải luôn sám hối khẩu 
nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà phát ra những lời ca 
tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói những điều lành, 
khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, niệm Phật hay tụng kinh. Sau 
đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra những lời thô tục, 
hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ tội lỗi chẳng dám 
che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa đã từng gây tạo ra 
biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng được vô lượng công 
đức và phước lành. Thứ ba là Sám hối Ý nghiệp: Ý nghiệp phải thành 
khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu ác, không bất tín, 
không tham, không sân, không si mê, thể không tái phạm. Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở 
dĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như 
mệnh lệnh của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham 
nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa 
phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả tội 
nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức 
mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô 
lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng 
con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” 
Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham 
sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng 
vô minh che mất trí huệ, là phiền não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng 
sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không 
tái phạm. 

Thứ năm là Giảm Thiểu Ma Chướng Qua Việc Tu Tập Thiện 
Pháp: Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù 
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hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm điểu ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Theo Phật giáo, thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với 
Bát Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với 
chánh nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định 
nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều 
ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” 
Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi 
lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận 
chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, 
tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. 
Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng 
ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc 
ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và 
biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện 
và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm 
các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì 
dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn 
giữa ác và thiện, vì kẻ ác phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ 
đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. Theo 
Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về các thiện 
pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới và an trú 
trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba thiện căn. 
Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, trí huệ; 
thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển giới 
hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối với 
Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện căn; 
và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay ba 
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trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. Theo 
Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: Thanh 
Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có bốn thứ 
thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, nhẫn 
pháp. và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, 
có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã nhắc 
ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam đó, 
thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia hạnh.” 
Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, dường 
như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như khoang cây 
lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là noãn địa. 
Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của Phật, 
dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân vào hư 
không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là Nhẫn Địa. 
Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như người nhẫn 
việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt hẳn sự ấy. Đó 
gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu diệt, trung 
đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế đệ nhất 
địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: Chánh 
Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, Chánh 
Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
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Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà chẳng có 
hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không làm điều 
lành chẳng đem lại ích lợi (51). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, 
lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được điều lành 
sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên nhiều 
tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). Nếu 
đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ 
chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đây 
bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122).” 
Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 14, Đức Phật dạy: “Có một 
vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật 
dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp 
với Đạo là lớn nhất.” Với hành giả tu tập tại gia, thiện pháp có thể là 
đi chùa làm công quả, nhưng thiện pháp cũng có thể là tất cả những gì 
mình làm cho người khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được 
giới đức hơn để tiến gần đến giác ngộ và giải thoát. Hành giả tu thiển 
chân thuần nên luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập thiển quán, 
chúng ta nên tu tập thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng 
những tùy thuộc vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất 
nhiều vào những thiện nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa 
được hoàn toàn giải thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng 
nghĩa với hạnh phúc mà chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, 
hành giả tu thiển phải là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an 
lạc, và tỉnh thức cho người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực 
tu tập thiển định, hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều 
thiện nghiệp, vì những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả 
của thiền định. 

Thứ sáu là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Xa Rời Bất 
Thiện Pháp: Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều 
không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và 
những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nây có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
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thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân 
ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, 
phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng 
hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự 
tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại vào ai khác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân s¡ và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác 
hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói 
độc ác hay miệng độc ác (gây phiển não cho người). Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng 
lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với 
ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi 
đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như 
cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, 
tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao 
tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến 
là kiến giải ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm 
và cố chấp (sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): 
thân kiến, biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. Bất thiện là 
hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại và tương lai). 
Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 
định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất thiện nghiệp hay ác 
nghiệp Tham, Sân, Si do Thân, Khẩu, Ý gây. Bất thiện nghiệp là hành 
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động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả 
báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp sau đây: tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo Kinh Thị Ca La Việt, có 
bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: tham dục, sân hận, ngu sĩ, 
và sợ hãi. Theo Kinh Thi Ca La Việt, Đức Phật dạy: “Này gia chủ tử, 
vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không sân hận, không ngu si, không 
sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện nghiệp theo bốn lý do kể 
trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như sét do sắt sinh ra rồi 
trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt 
người ta đi vào cõi ác (240).” Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là 
tam đồ ác đạo gồm địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường 
của trạng thái tâm, thí dụ như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại 
ai, thì ngay trong giây phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. 
Chúng sanh trong ác đạo chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu 
tập thiện nghiệp, và luôn làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La 
cũng được xem như bất thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại 
thiếu công đức và có quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn 
bản. Bốn thứ nầy được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ 
kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hồn 
thường hằng. Thứ nhất là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì 
là sự mê muội về cái ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là 
sự tự yêu thương mình. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ 
những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiền tập, như thần thông, 
và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là 
những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là 
nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo 
tập trung vào thiển tập mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được 
dùng để chỉ “khuynh hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu 
tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh 
hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác 
này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá 
khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã 
được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, 
người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy 
nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những 
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dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Phật giáo, người bất thiện là 
người ác, là người chối bỏ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như 
núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, 
cho rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng 
ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Cũng theo Phật giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những 
tội lỗi ghê sợ và là những kẻ mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những 
kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai 
chiều. Những kẻ lợi dụng lòng tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc 
riêng tư mà lường gạt kẻ khác; những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới quỷ kế. Có ba bất thiện đạo hay tam ác 
đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người 
chuyên nhất niệm Phật cho tâm mình không còn tham luyến chi đến 
việc trần lao bên ngoài. Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình 
chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu 
sanh về Tây Phương, thì khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải 
bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô 
lượng chư Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, 
không được thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân 
người mong manh, cái chết thình lnh. Đời trước và đời nầy đã tạo ra 
vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo 
đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi 
đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào 
địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày 
đêm sống chết đến vạn lần, sự đau khổ cùng cực không sao tả xiết. 
Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn 
như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như cây kim; đói khát mà không ăn 
uống được. Khi thấy thức ăn nước uống thì các vật ấy đều hóa thành ra 
than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. 


1528 


Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người 
giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, 
khủng hoảng, không lúc nào yên. Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác 
trên thế gian nầy. Thứ nhất là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài 
côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà 
đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. 
Không còn lằn mé (tôn ti trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, 
chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không 
còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ xấu ác dẫn đến bất công 
và xấu ác. Không còn lăn mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người 
đều muốn có tư tưởng xấu ác của riêng mình, từ đó dẫn đến những 
tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu ác.Thứ tư là không tôn trọng 
quyền lợi của người khác. Người ta có khuynh hướng không tôn trọng 
quyên lợi của người khác, tự tâng bốc thổi phông mình lên bằng công 
sức của người khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời 
nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người khác. Thứ năm là xao lãng 
nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình đối 
với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và quên 
mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, 
tà mạng, tà tỉnh tấn, tà niệm, và tà định. Có tám loại bất thiện giác hay 
ác giác: dục giác, sân giác, não giác, thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ 
giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích của quốc gia), bất tử giác (không 
thích cái chết), tộc tính giác (vì cao vọng cho dòng họ), và khinh vụ 
giác (khi dễ hay thô lỗ với người khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có chín sự bất thiện hay xung đột khởi lên bởi tư 
tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi ích gì mà nghĩ rằng một người đã 
làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại mình, hại người mình thương, 
hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là người ấy đã làm hại tôi. Thứ 
nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba là người ấy sẽ làm hại tôi. 
Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi thương mến. Thứ năm là người 
ấy đang làm hại người tôi thương mến. Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại 
người tôi thương mến. Thứ bảy là người ấy đã làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ tám là người ấy đang làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ chín là người ấy sẽ làm hại người tôi không 
thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất thiện “thí như nhơn thóa 
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thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm ác như người phun nước 
miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc 
là “Ngậm máu phun người nhơ miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức 
Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng bất 
thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư 
tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. 
Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ 
rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân. Thứ ba là không 
để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng 
tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát 
sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần 
điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ 
ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). 
Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy 
tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Người đi buôn mang 
nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con đường nguy hiểm 
làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi 
cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn tay không thương 
tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, với người không 
làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm phạm đến người 
không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ làm ác như 
ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào 
địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ 
dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử (126). Chẳng phải 
bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui 
vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng có nơi nào 
trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình 
sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá hoại 
bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng chẳng lợi gì cho ta, trái 
lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm (163). Những người ác 
tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt 
người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại 
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hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liễn tiêu diệt 164). 
Lầm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh 
cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có thể làm cho 
ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới 
luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu 
tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). Trong Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe nói ai làm điều thiện thì đến 
để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng có tức 
giận trách móc. Bởi vì kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác 
đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, nên đến 
mắng ta; ta im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta liền hỏi: 
Ông đem lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì lễ vật ấy 
trở về với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông 
mắng ta, ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống như âm 
vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. Vậy 
hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). Kẻ ác hại người hiển giống như 
ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước miếng 
lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người 
khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà còn bị 
họa vào thân.” (8). 

Thứ bảy là Giảm Thiểu Ma Chướng Qua Việc Giữ Gìn Giới Luật: 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ giới. Thứ nhất là người giữ giới 
nhờ không phóng túng nên được tài sản sung túc. Thứ nhì là người giữ 
giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng 
nào, Sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách 
đường hoàng, không dao động. Thứ tư là người giữ giới khi mệnh 
chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không dao động. Thứ năm là 
người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú 
hay Thiên giới. Theo Tăng Chi Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức 
hạnh toàn thiện giới. Thứ nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài 
lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì là người có giới đức, được tiếng tốt đồn xa. 
Thứ ba là người có giới đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng 
hội Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ hay Sa Môn. Thứ tư là người có 
giới đức khi chết tâm không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, 
lúc mệnh chung được sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên 
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đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có 
mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp 
cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất 
kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là 
hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi 
diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư 
thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông 
lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó 
được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, 
đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Thứ tám là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Việc Không Phá Giới: 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới. Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng đật thiệt hại nhiều tài sản. Thứ nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và đao động. Thứ tư là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. 

Thứ chín là Giảm Thiểu Ma Chướng qua Tu Tập Chư Ác Mạc 
Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý: Để giảm thiểu ma 
chướng cũng như chấm dứt khổ đau phiển não trong cuộc sống, Đức 
Phật khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng 
Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm 
những việc ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời 
chư Phật dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. 
Những lời Phật dạy trong Kinh Pháp Cú: “Người trí hãy nên rời bổ hắc 
pháp (ác pháp) mà tu tập bạch pháp (thiện pháp), xa gia đình nhỏ hẹp, 
xuất gia sống độc thân theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phải gột 
sạch những điều cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa lìa 
ngũ dục mà chứng Niết bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập 
các phép giác chi, xa ha tánh cố chấp, rời bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết 
mọi phiền não để trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng đắc Niết 
bàn ngay trong đời hiện tại (89).” Tuy nhiên, những lời Phật dạy 
thường là sẽ nói khó làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, nên làm những 
việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy 
dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói được, nhưng khó đến độ cụ già 80 
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cũng không thực hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, 
Đức Phật dạy: “Pháp của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và 
đối tượng niệm; làm mà không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói 
mà không có chủ thể nói và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu 
và đối tượng tu. Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường 
ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức 
khắc.” 

Thứ Mười là Giảm Thiểu Ma Chướng qua Việc Chế Ngự Tham 
Lam-Sân Hận-Đố Ky: Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và 
ganh ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần 
phải có nghị lực, siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những 
vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác 
của cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiền định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiển định để 
đối trị. 

Thứ mười một là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Thiểu Dục Trỉ Túc: Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu 
dục tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng 
với những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến 
tu. Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để 
đạt được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu 
của sự nghiệp tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở 
đây “ham muốn” không chỉ gồm ham muốn tiền bạc và vật chất, mà 
còn mong ước địa vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong 
muốn được những người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, 
một người đã đạt đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các 
ham muốn mà có khi còn thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng 
nên chú ý rằng một người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, 
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nhưng người ấy lại rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham 
muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là 
biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn 
với những thâu đạt vật chất ít ỏi, tức là không cảm thấy buồn bực với 
số phận của mình và không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây 
không có nghĩa là không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là 
cố gắng tối đa với một thái độ không chán nản. Một người như thế 
chắc chắn sẽ được người chung quanh biết tới. Mà dù cho những người 
chung quanh có không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn 
toàn hạnh phúc và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như 
một vì vua vậy. Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ 
hai là sắc đẹp; một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ 
nầy giúp đở cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu 
Tử có day: “Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản 
tánh của chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng 
phá được? Tại sao phiền não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ 
chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử 
chân thuần nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng 
lại làm tăng trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó 
sẽ là tham sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn 
nam sắc, cứ thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự 
vật thấu suốt được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ 
chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng 
ấy. Không nên coi quá trọng vấn để ăn uống. Ăn là để duy trì mạng 
sống mà tu tập, vì thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ 
ăn ngon, mà cũng không ăn những đổ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có 
hại cho sức khỏe của mình. Tri túc là biết đủ và thỏa mãn với những gì 
mình có ngay trong lúc nây. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá 
nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau dôi và phát triển. 
Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát 
những tư tưởng bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri 
túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang 
có. Đối với những người có trí tuệ, biết quyền biến, tháo vát, khéo an 
nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng 
vẫn an nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh 
giàu sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, 
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trong đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ 
mọi phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ 
thủ đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tốn hại cho 
ai cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chỉ? 
Chẳng qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa 
tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, 
đứng bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất 
hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân 
vân. Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn 
mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi 
cũng về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn 
cảnh hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn 
giản dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức 
Phật luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên 
những món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; 
đồ cúng dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không 
ngon; nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà 
mãn ý với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng 
thời in sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn 
giản. Biết đủ và thỏa mãn với những øì mình có ngay trong lúc nầy. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau đổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thẩn. Với 
hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đây rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
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suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phẩi luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giảng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đồ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư 
ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình 
cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy 
nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển toái khó khăn mà chúng ta gặp 
phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là 
hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã 
có những hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tây trời khiến cho 
người khác phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ 
của giác quan mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu 
được hậu quả tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy 
do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn 
có thể biết được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ 
đau mà họ phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo 
đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau 
khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ 
những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng 
thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu 
cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt 
đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người 
kia, nước nầy chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà 
biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền não, và mọi thứ phiền toái đã xãy 
ra trên khắp thế giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con người trở 
nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 

Thứ mười hai là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Hàng Phục Phiên Não: Phiền não là những lo âu thế gian, dẫn đến 
luân hồi sanh tử, là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, 
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nghi ngờ, tà kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương 
lai tái sanh, vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiển não 
còn có nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng 
sanh làm những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiền não chỉ tất 
cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thần, cơ sở của bất thiện, cũng như 
gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát 
vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng 
thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập 
thiền định. Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập tỉnh thức 
hàng phục phiển não bằng bốn cách: Hàng phục phiền não bằng tâm, 
bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục phiền não 
bằng quán chiếu nguyên lý của vạn hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà 
tâm không thể điều phục được bằng thiển quán hay niệm Phật thì 
chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý của 
vạn hữu. Khi nào phiển não của những ham muốn phát triển thì chúng 
ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi 
lên thì chúng ta nên quán từ bị, vị tha và tánh không của vạn pháp. 
Hàng phục phiển não bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, 
niệm Phật và quán sát không có hiệu quả cho một số người nặng 
nghiệp, hành giả có thể dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là 
rời bỏ hiện trường. Khi chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp 
sửa bùng nổ thì chúng ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh 
vào miệng (uống thật chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiển 
não bằng cách sám hối nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 

Thứ mười ba là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng Tu 
Tập Thập Thiện Nghiệp và Thiên Đạo: Theo Phật Giáo Đại Thừa, có 
mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà phóng sanh là tốt; 
thứ nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; thứ ba là không tà hạnh 
mà đạo hạnh là tốt; thứ tư là không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn 
là tốt; thứ năm là không nói lời thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt; 
thứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là tốt; thứ bẩy là 
không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; thứ tám là không tham 
lam ganh ghét người là tốt; thứ chín là không sân hận, mà ôn nhu là 
tốt; thứ mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu theo chánh kiến là 
tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư 
sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát 
ở cõi này đối với chúng sanh, lòng đại bi bền chắc thật đúng như lời 
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các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh 
trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? 
Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” 
Thế nào là mười? Đó là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng 
tịnh giới để nhiếp độ người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ 
giận dữ; dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi; dùng thiển định để 
nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu sỉ; nói pháp trừ 
nạn để độ kẻ bị tám nạn; dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu 
thừa; dùng các pháp lành để cứu tế người không đức; và thường dùng 
tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có 
mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới được để cập trong 
Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. Bố thí hay đức 
khoan dung quảng đại hay tâm bố thí tạo quả nhiều của cải; trì giới 
đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng thái an vui; tham 
thiển dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành 
giả đến chỗ giác ngộ và giải thoát; lễ bái hay biết trọng người đáng 
kính trọng là nhân tạo quả được thân bằng quyến thuộc quý phái 
thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo hầu; hổi hướng 
phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với phước 
báu của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong cảnh giới 
nào; tán dương hành động của kể khác cũng đem lại kết quả được 
người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; hoằng pháp cũng 
đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; củng 
cố chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình 
thức. 

Thứ mười bốn là Giảm Thiểu Ma Chướng Bằng Cách Cố Gắng 
Cho Những Đóa Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Ta: Cơ hội làm người 
của chúng ta trong đời sống quý báu của kiếp người nầy không bền 
lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi cũng sẽ đến với tất cả mọi 
người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô thường, và cái chết không 
miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân 
xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật tự nhiên, chết là việc 
phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như vậy cách tốt nhất là 
chúng ta không nên lảng tránh nó; mà ngược lại hãy chiêm nghiệm về 
nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật giáo, chết không phải 
là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức chỉ di 
chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến trình như 
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thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu của 
chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự 
nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người có thể thực hiện để 
chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu nhưng bản chất của 
nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt giống ấy là chúng ta có 
thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là sự chấm dứt. Cách duy 
nhất để làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Vô Ưu luôn 
nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô Ưu nở được trong 
lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo thêm bất cứ hạt giống nào 
cho kiếp luân hồi nầy nữa. Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc 
sống hiện tại, chúng ta liên tục hoạt động với những hành động bất 
thiện. Chúng ta không có tự do để tránh những cảm xúc tiêu cực. 
Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng ta là tên tù của chính chúng ta. Thí 
dụ như khi giận dữ khởi lên trong chúng ta, chúng ta trở thành hoàn 
toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy 
nghĩ và hành xử những điều mà chúng ta không muốn làm. Nếu chúng 
ta chịu lùi lại một bước và thử nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì 
chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã làm øì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ 
thấy quyền lực của sự giận dữ nó phá hủy chúng ta và những người 
chung quanh. Chúng ta có thể tự hỏi không biết chúng ta có thể chuộc 
lỗi một hành vi bất thiện như là một trong năm trọng nghiệp hay 
không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ hành vi bất thiện nào đều có 
thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của những điều bất thiện. Nếu 
chúng ta không quên lãng chúng, và chúng chưa được chín mùi, là 
chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những hành vi không đạo đức thì 
bản chất là bất thiện nhưng chúng có một đặc tính là có thể được thanh 
tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể tránh khỏi những hậu quả của 
hành động tiêu cực đã phạm. Họ là những người không tin vào luật 
nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của bất cứ hành động nào, dù 
thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi chính người đó. Nói cách 
khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho những hành động của chính 
mình. Và một lân nữa, cách duy nhất để làm được việc này là hãy để 
cho những đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một 
khi hoa Vô Ưu nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ có khả năng thanh 
tịnh hóa những hành vi bất thiện và không đạo đức trong quá khứ; 
đồng thời tránh được những hành vi tương tự nầy trong hiện tại và 
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tương lai. Tuy nhiên, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta thiểu 
dục, nghĩa là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không 
chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh 
biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới đi nữa, 
thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm 
tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần 
phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là 
thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ cho vô minh làm 
đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh 
dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người 
tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não 
cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình 
không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống 
thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một 
khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham 
muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến 
không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao 
nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh 
lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn 
càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 
Cuối cùng, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta sáng suốt hiểu 
biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt 
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thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã 
của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết mình 
một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn 
cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con người 
thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một người 
hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô 
thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nở rộ của những đóa hoa Vô Ưu nở rộ 
cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Vô Ưu là loại trí tuệ đạt được 
do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, vị 
tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mong sao cho những đóa hoa Vô Ưu nở rộ khắp cùng năm 
châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng sanh đồng thành 
Phật Đạo! 
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Buddhists Should Always Be Mindƒul In 
Rcducing Demonic ObstrucHons In Daily LỰc 


L  Demonic Obstructions 0ƒ Greed and Destre: 

Craving here means greed, affection, or desire for worldly wealth. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfiled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: 
“Craving and desire are the cause of all unhappiness or suffering. 
Everything sooner or later must change, so do not become attached to 
anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding the 
truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with few 
possessions help us destroy greed and desire. This means being content 
with material conditions that allow us to be healthy and strong enough 
to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of passlons 
and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help 
others. In the Middle Length Discourses, the Buddha taught: “O 
Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as motIVes, 
kings are fiphtng with kings, khattiya are fighting with khattiya, 
brahmanas are fighting with brahmanas, householders are fighting with 
householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting with mother, 
father Is fiphting with brother, brother is fighting with sister, sIster 1S 
fighting with brother, friend 1s fighting with friend. When they engage 
themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack each other 
with hands, they attack each other with stones, they attack each other 
with sticks, they attack each other with swords. Thus they are øgoIng to 
death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense desires as cause, 
with sense desires as motives, they take hold of spears, they take hold 
of shields, they wear bows and arrows. They arrange themselves In two 
lines, and arrows are thrown at each other, knives are thrown at each 
other, swords are slashed at each other. They pierce each other with 
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arrows, they slash each other with knives, they cut each other heads 
with swords. Thus they are going to death, or to suffer like death.” 

We are living in a materlal world where we must encounter all 
kinds of obJects such as sights, sounds, tastes, sensations, thoughts and 
Ideas, etc. Desire arIlses from contact with these pleasing obJects. 
Buddhists should always remember that “Desire” not only obscures our 
mind, but 1t 1s also a main cause of grasping which causes sufferings 
and afflictions, forces us to confinue to wander in the samsara. Desire 
1S one of the twelve links 1n the chaIn of Causation (midanas). Íts source 
1s delusion caused by atfraction to the six obJects of sense. Thus, the 
Buddha taught In the Dharmapada Sutra: “Tt 1s difficult to renounce the 
world. It 1s difficult to be a householder. It is painful to assoclate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Lets 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root It out, Just like birana ørass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you agaIn and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roots 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut It off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught in the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
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household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or Iron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornaments 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who 1s without craving, without attachmert; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nirvana! (Dharmapada 383).” 

At this very moment 1n dally life, content with few desires and 
satisfy with what we have 1s one of the most efficilent way to subdue 
demonic obsfruction of greed and desire. Content with few desires. 
“Thiểu Dục” means having few desires; “tri túc” means being content. 
Knowing how to feel satisfied with Íew possessions means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to practice the Way. “Knowing how to feel satisfied and being 
content with material conditions” 1s an effective way to cut through the 
net oŸ passions and desires, attain a peaceful state of body and mind 
and accomplish our supreme goal of cultivation. Being con(ent with 
few desires means having few desires. Here “desires” include not only 
the desire for money and material things but also the wish for status 
and fame. It also indicates seeking the love and service of others. In 
Buddhism, a person who has afttained the mental stage of deep faith has 
very few desires and 1s Indifferent to them. We must note carefully that 
though such a person 1s indifferent to worldly desires, he 1s very eager 
for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be Indifferent 
to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few desires also 
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means to be satisfied with litle materlal gain, that 1s, not to feel 
discontented with one”s lot and to be free from worldly cares. 
Nevertheless, this does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person wIill never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires 1n two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance 1n perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire ø1Ives rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arises as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become I1nfatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Into reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderaton and eat only enough to sustain ourselves. We should 
neither eat very rich food, nor eat spoilt food, for either one could ruin 
our health. 

To be satisied with what we have at this very moment means 
satisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s evil inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditions of wealth, one 
satisfies and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
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1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1f 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we wIll see 
that the sun rises, reaches Its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1ts brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is it really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commIit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness so 
much that it really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. AlI the problems 
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1n this world are rooted 1n the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations go to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 

According to the first patriarch Bodhidharma, the 28” Patriarch 
from India and also the 1Ÿ Patriarch in China, “Not to seek after 
anything” 1s one of the four discIplinary processes. By “not seeking 
after anything" 1s meant this: “Men of the world, in eternal confusion, 
are attached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. Their minds abide serenely In the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever 
there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that 
not to seek 1s verily the way to the truth. Therefore, one should not 
seek after anything.” Bodhidharma taught about three Non-seeking 
practices or three doors of liberation: Emptiness, signlessness or fo øef 
rid of the idea of form, or externals. There are no obJects to be 
perceived by sense-organs, one of the three emancipatlons, and 
wishlessness or to get rid of all wishes or desires until no wIsh oŸ any 
kind whatsoever remains In the cultivators mind, for he no longer 
needs to strive for anything, one of the three emancIpatlons. Trully 
speaking, worldly phenomena are dharmas are 1llusory and dream-like, 
born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true 
ever-lasting and worth seeking? Furthermore, worldly phenomena are 
all relative, 1n calamitles are found blessings, in blessings there 1s 
misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should always keep theIr 
minds calm and undisturbed 1n all situations, rising or falling, 
unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates alone in 
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a deserted hut with few visitors. Although his living conditons are 
miserable and lonely, his cultivation 1s dilipent. After a while, virtuous 
people learn of his situation and come to offer and seek for his 
guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient temple, 
filled with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his 
cultivation has not only obviously declined, sometimes external events 
may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep in mind these three Non-seeking 
practices. According to the Forty-Iwo Sectlons Sutra, “A Sramana 
asked the Buddha: “What are the causes and conditions by which one 
come to know past lives and also by which one”s understanding enables 
one to atfain the Way?” The Buddha said: “By purifying the mind and 
guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness 
TemaIns; so, foo, 1ƒ you cut off and do not seek desires, you can then 
know past lives.” 


II. Demornic Obstructions 0ƒ Love and Craving: 

There are many different meanings of “love” and “craving”. Love 
as craving or sexual desire 1s one of the major causes of sufferings and 
rebirth. These are big demonic obstructions for Buddhists on their paths 
of cultivation. According to Buddhism, love 1s understanding, love does 
not Judge or condemn, love listens and understands, love cares and 
sympahizes, love accepts and forgives, and so on and and so on. Thus, 
in Buddhism, love has the meaning of “^selfless love” which 
accompanmies with loving-kindness, compassion, Joy, and equanimIty. 
Love goes hand-in-hand with compassion. When we have a loving 
heart, compassion arIses easily in us. Whenever we see somebody 
suffering, we feel an urge to reach out to help the person ease his or 
her suffering. To remove or ease another's suffering 1s the main 
characteristic of love. Thus, those who 1s compassionate, loving and 
forgiving, they really understand the meanings of the words “love” and 
“craving” in Buddhism. In fact, emancIpation in Buddhism 1s not 
unrealistic, 1ƒ we know how to focus from “Selfish” to “Altruistic”, and 
think more about others' well-being and welfare, we have already 
liberated ourselves. There are two kinds of love: passion love and 
religIous love. Ordinary human love springing from desire, In contrast 
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with religious love (Pháp ái). Love inspired by desire through any of 
the five senses. Ordinary human love springing from desire, In contrast 
with religious love (Pháp ái). Love Inspired by desire through any of 
the five senses. Bodhisattva or religIous love springing from the vow to 
save all creatures. Bodhisattva love with desire to save alÌ creatures, 1n 
contrast with ordinary love. 

Love and desire means loves that attach to desires or love of 
family. Love and desire are the stumbling blocks 1n cultivation. 
Besides, the sea of emotional love of birth and death 1s fundamerntal 
obstacle to the Way. If cultivators feel love and desire, whether for 
people or obJects, 1t wIll hinder them from making progress 1n 
culfivation. In one word, love and desire are Just birth and death, and 
birth and death are Just love and desire. Thus love and desire are the 
root of birth and death. If we don't break through the ignorance of love 
and desire, there 1s no way we can escape the cycle of birth and death. 
Sincere Buddhists should always remember that before thinking of the 
Buddhahood, we should first cut off desire and get rid of love. More 
than twenty-five hundred years ago, Pnnce Siddhartha Gautama did 
Just that before he became a wandering ascetic monk. Sincere 
Buddhists should always remember that we all are human beings, and 
human beings surely have emotions, but we Buddhists should not cling 
to such emotions of love and desire. We should treat everyone equally, 
showing loving-kindness and compassion to all, but we must be careful 
not fo get trapped In the trap of love and desire. Buddhists have no 
other way to transcend but cutting off desire and getting rid of love, for 
whatever we are fond of, we love, and whatever we dislike, we hate. 
So 1Ý we don't cut desire and get rid of love, we will continue to øo 
round and round in the cycle of love and hate forever. 

Craving or tanha Includes craving for sensuality, craving for 
exIstence, and craving for non-existence. According to Buddhism, so 
long as you are caupht in the Iron pincers 0Ÿ craving, you eXperlence 
paIn and afflictions. However, If you wish to reduce or eliminate that 
pann, you wIll have to subdue, and even renounce, your strong craving 
for sensual pleasure. You are confronted with a cholce: to enJoy 
sensual pleasure, you must be prepared to experience suffering and 
afflictions, or to renounce craving so as to delight in spiritual happiness. 
There are no fwo ways at the same time for you. We are living In a 
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material world where we must encounter all kinds of obJects such as 
siphfts, sounds, tastes, sensations, thoughts and ideas, etc. Desire arises 
from confact with these pleasing obJects. In the Anattalakkhana Sutta, 
the Buddha taught: “The thirst for things begets sorrow. When we like 
persons or things, we wish that they belonged to us and were with us 
forever. We do not stop to think about their true nafure or In our øreat 
enthusiasm refuse to think about their true nature. We expect them to 
survive time, but time devours everything. Youth must yield to old age 
and the freshness of the morning dew disappears before the rising sun. 
Both are expression of the natural law of change. Buddhists should 
always remember that “Desire” not only obscures our mind, but 1t 1s 
also a main cause of grasping which causes sufferings and afflictions, 
Íorces us fo continue to wander ¡in the samsara. Desire 1s one of the 
twelve links In the chain of Causation (nidanas). Íts source 1s delusion 
caused by attraction to the six obJects of sense. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lt Is difficult to 
renounce the world. It is difficult to be a householder. It 1s painful to 
associate with those who are not friends. It is painful to be wandering 
1n the samsara forever. Reaching the enlightenment and let wander no 
morel Let's suffer no more! (Dharmapada 302). Whoever binds to 
craving, his sorrows flourish like well-watered birana grass 
(Dharmapada 335). Whoever In this world overcomes this unruly 
craving, his sorrows fall away Just like water-drops from a lotus leaf 
(Dharmapada 336). This 1s my advice to you: “Root out craving; root If 
out, Just like birana grass 1s rooted out. Let not Mara crush you again 
and again as a flood crushes a reed! (Dharmapada 337). Latent craving 
1S not conquered, suffering recovers and gørows agaIn and again, Just 
like a tree hewn down grows up agaIn as long as 1s roofs 1s unrooted 
(Dharmapada 338). If in any man, the thirty-six streams of craving are 
still flowing, such deluded person 1s still looking for pleasure and 
passion, and torrential thoughts of lust sweep him away (Dharmapada 
339). Streams of pleasure and passion flow in all directions, Just like 
the creeper sproutfs and stands. Seeing the creeper that has sprung up In 
your mind, cut 1t off with wIsdom (Dharmapada 340). Common people 
are subJect to attachment and thirst; they are always happy with 
pleasure; they run after passion. They look for happiness, but such men 
caught In the cycle of birth and decay again and again (Dharmapada 
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341). Men who are crazed with craving, are terrified like hunted hares. 
The more they hold fast by fetters, bonds, and afflictions, the longer 
they suffer (Dharmapada 342). Men who are crazed with craving, are 
terrified Just like hunted hares. Therefore, a monk who wishes his own 
passionlessness, should first banish craving (Dharmapada 343). He who 
1S Íree from desire for the household, finds pleasure (of asceticism or 
monastic life) In the forest, yet run back to that very home. Look at that 
man! He runs right back Into that very bondage again! (Dharmapada 
344). To a wIse man, the bondage that is made of hemp, wood or I1ron, 
IS not a strong bond, the longing for wives, children, Jewels, and 
ornamehnfs Is a greater and far stronger attachment (Dharmapada 349). 
The wise people say that that bond 1s very strong. Such fetters seem 
supple, but hard to break. Break them! Cut off desire and renounce the 
world! (Dharmapada 346). ÀA man infatuated with lust falls back Imnto 
the stream as a spider Into the web spun by itself. He who cuts off this 
bond, retire from the world, with no clinging, will leave all sorrow 
behind (Dharmapada 347). He who has reached the goal, without fear, 
without craving and without desire, has cut off the thorns of life. Thịs 1s 
his final mortal body (Dharmapada 351). He who 1s without craving, 
wIthout attachment; who understands subtleties of words and meanings; 
they are truly a great wise who bear the final mortal body 
(Dharmapada 352). Strive hard to cut off the stream of desires. Ohl 
Brahman! Knowing that all condiioned thíngs will perish. Ohl 
Brahman! You are a knower of the Unmade Nirvanal (Dharmapada 
383).” 

To Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, something 
that comes and goes. Can something be really called “Happiness” 
when It is here one moment and gone the next? Is It really so enJoyable 
fo go around hunting for something so ephemeral, which 1s changing all 
the time? Look at the amount of trouble we have to go through to get 
all those sensual pleasures which we think will bring us happiness. 
Some people have such strong desire for pleasure that they wIll break 
the law, commit brufal crimes and cause others to suffer Just so they 
can experience these pleasures. They may not understand how much 
suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
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suffering 1s necessary to bring together a few momenfs of happIness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations go to war. It 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øgreat cruelty and inhumanIity. 


LHỊ.Other Poisonous Ghosfs: 

Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poIsons are 
sources of all passions and delusions. The fundamental evils inherent in 
life which give rise to human suffering. The three poIsons are regarded 
as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute peopleˆs 
lives. Men worry about many things. Poisons Include harsh or stern 
words for repressing evil; misleading teaching. Poisons are also the 
turbidity of desire or the contamination of desire. The poison of desire 
or love which harms devotion to Buddhist practices. Besides, the poison 
of delusion, one of the three poisons, and the poison of touch, a term 
applied to woman. According to the Buddha, there are ƒowr pois0ns tr 
our body, or four poisonous snakes 1n a basket which Imply the four 
elements 1n a body (of which a man 1s formed). The four elements of 
the body, earth, water, fire and wind which harm a man by the1r 
Variafion, 1.e. Increase and decrease. Three Poisons greed, anger, and 
Ipnorance or three sources of all passions and delusions. The 
fundamenral evils inherent in life which give rise to human suffering. 
The three poisons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about many 
things. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are seyern lafenf proclivifies or underlying fendencies, or 
inherent tendenclies. For 1t is owing to theIr Inveteracy that they are 
called inherent tendencis (anusaya) since they Iinhere (anusenti) as 
cause for the arising of greed for sense desire, efc., again and again. 
The first poIson 1s the underlying tendency to sensual Iust. The inherent 
tendency to greed for sense desire. Ordinary human love springing 
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from desire, In conftrast with religious love. The second poison 1s the 
underlying tendency to aversion, or the Inherent tendency to 
resentment. The third poison 1s the underlying tendency to views, Of 
the inherent tendency to false view. The fourth poison 1s the underlyIng 
(nherent) tendency to doubt (uncertainty). The fifth poison 1s the 
underlying (nherenf) tendency to conceit (pride). The sixth poison 1s 
the underlying tendency to lust for existence (or lust for becoming). 
The seventh poison 1s the underlying tendency to Ignorance. Besides, 
according to the Digha Nikaya Sutra and Angutara Nikaya Sutra, there 
are seven defilements that lie dormant In the recesses of man”s mind. 
They are desire, evil thoughts, wrong views, doubt, pride, attachment, 
and Ignorance. 

Broadly speaking, there are 84,000 worries. But after analysis, we 
can say there are only 10 serious ones which are ten disturbers of the 
religIous life. Tem poisons do not only cause our afflictions, but also 
prevent us from tasting the pure and cool flavor of emancipation 
(Iberation). The firsf poison is “Lusf”: Lust 1s the string of craving and 
attachment confines us to samsara”s prison. In other words, craving and 
attachment are not only roots that prevent us from being sufficiently 
moved to renounce samsara, but they are also two of the main things 
that bind us to samsara. In order to overcome craving and attachment, 
we should contemplate on the impurity of the body. When we are 
attached to someone, for example, consider how that person 1s Just a 
sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment and 
craving wIll diminish. The second poison ¡is “Anger”: Anger 1s the 
highly disturbed aspect of the mind that arises when we see something 
unpleasant. The obJects of anger could be sentient beings or Inanimate 
obJects; when we Involve ourselves with them they completely disturb 
and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great 
damage, for It can destroy our root merIfs as 1f they had been burnt In a 
fire. Anger Is responsIble for people taking lives, beating or stabbing 
others. The thirđ poison is “lgnorance”: Ignorance 1s the opposlte of 
the word “to know'. In Budhdism, Ignorance means “not knowIng”, “not 
seeing”, “not understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever Is 
dominated by Ignorance 1s like a blind person because the eyes are 
shut, or not seeing the true nature of obJects, and not understanding the 
truths of cause and effect, and so on. Ignorance 1s the root of all 
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sufferings and afflictions. The ƒfourth poison ¡is “Pride”: Pride 1s the 
inflated opinion of ourselves and can manifest in relation to some øgood 
or bad obJect. When we look down from a high mountain, everyone 
below seems to have shrunken n size. When we hold ourselves to be 
superior to others, and have an Inflated opinion of ourselves, we take 
0n a superlor aspect. Ít is extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how much the teacher 
may teach that person, 1t will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct in spIfe of one”s wrong conduct, 
thinking oneself 1s good in spite of one”s very bad in reality. 
Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of 
having completely understood what one has hardly comprehended at 
all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In 
cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have 
gøenuine wisdom never praise themselves and disparage others. These 
people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve 
have no future in their cultivation of the Way. Even though they are 
stilll alive, they can be considered as dead, for they have gone agaInst 
their own conscIence and Integrity. The fƒfth poison ¡is “Doubf”: Doubt 
sipgmfles spiritual doubt, from a Buddhist perspective the Inability to 
place confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the 
trainng. Doubt, as wavering uncertainty, a hindrance and fetter to be 
removed. One of the mula-klesa, or root causes of suffering. 
Skepticism, one of the five hindrances one must eliminate on entering 
the stream of saints. Vichikiccha 1s a Pali term, a combination of “vi”, 
means without; and “cikiccha” means medicine. One who suffers from 
perplexity 1s really suffering from a dire disease, and unless he sheds 
his doubts, he wIll continue to worry over and suffer from this 1llness. 
As long as man 1s subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, 
he will continue to take a skeptical view of things which 1s most 
detrimental to mental ability to decide anything definitely; 1t also 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhanas. 
Doubting 1s natural. Everyone sfarts with doubts. We can learn a great 
deal from them. What 1s Important 1s that we do not identify with our 
doubts. That 1s, do not get caught up In them, letting our mind spin In 
endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of 
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wondering. See who It 1s that doubts. See how doubts come and øo. 
Then we will no longer be victimized by our doubts. We wIll step 
outside of them, and our mind wIll be quiet. We can see how all things 
come and go. Let go of our doubts and simply watch. This 1s how to end 
doubting. The sixth poison is “Wrong Views”: According to Buddhism, 
perverted (wrong) views are views that do not accept the law of cause 
and effect, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. This view arises from a misconception of the 
real characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasIzes on theory of causation. Ủnderstanding the 
theory of causation means to solve most of the question of the causes 
of sufferngs and afflictions. Not understanding or refuse of 
understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentient beings suffer from 
sufferings and afflictlons because of dersires, aversions, and delusion, 
and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views also means holding to the 
view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extInction and the end of causation, in contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. The philosophic 
doctrine that denies a substantial reality to the phenomenal universe. 
The seventh poison is “KiHing”: Thịs 1s one of the ten kinds of evil 
karma, to kill living beings, to take life, kill the living, or any conscIous 
being. According to The Buddha and His Teaching, written by Most 
Venerable Narada, killing means the intentional destruction of any 
living being. The Pali term pana strictly means the psycho-physIcal life 
perfaining to one”s particular existence. The wanton destruction of this 
life-force, without allowing 1t to run 1ts due course, 1s panatipata. Pana 
also means that which breathes. Hence all animate beings, Iincluding 
animals, are regarded as pana. Plants are not considered as “Ïliving 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant lie. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. According to the Buddhist laws, the 
taking of human life offends agaInst the maJor commands, of animal 
lie against the less stringent commands. Suicide also leads to severe 
penalties In the next lives. The eighth poison ¡is “Sftealing”: Stealing 
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means taking possession of anything that has not been given by 1ts 
owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. Stealing, one 
of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. Stealing 1s taking 
what Isnt øIven to us. It includes not payIng taxes or fees that are due, 
borrowing things and not returning them, and taking things from our 
workplace for our own personal use. A Bhiksu or Bhiksuni who steals 
or violates the property of another, whether the property 1s prIvately or 
publicly owned, breaks the second of the Four Degradation Offences. 
He or she 1s no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and 
cannot participate In the acfivitles of the Order of Bhiksus or Order of 
Bhiksunis. The minth poison is “Sexual Infercourse”: Thịs 1s the third 
commandmernt of the five basic commandmentfs for lay people, and the 
third precept of the ten maJor precepts for monks and nuns in the 
Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence wIll be 
expelled from the Order forever. A Bhiksu or Bhiksuni who has sexual 
1ntercourse with another person, whether a female or male, and 
whether that person has given consent or not, breaks the first of the 
Four Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksu or Bhiksuni and cannot parficipafe 1n the activities of the Bhiksu 
or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when motivated by sexual desire, 
tells a woman or a man that it would be a good thing for her or him to 
have sexual relations with him, commits a Sangha Restoration Offence. 
A Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the Degradation Offences. The fenth 
poison is “Lying”: Lying means verbally saying or indicating through a 
nod or a shrug somethng we know Isn't true. However, telling the truth 
should be tempered and compassion. For Instance, 1t Isn”t wise to tel 
the truth to a murderer about a potential victim”s whereabouts, 1f this 
would cause the latter's death. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes down; also 
he who denies what he has done, both sinned against truth. After death 
they go together to hells.” 
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Besides these above mentioned demonic obsftructions, there are 
other poisonous dermons. First, Demonic Obstructions oƒ Sleepiness and 
Sioth: Sleepiness means yIelding to sleep, drowsiness, comafose, one 
of the klesa, or temptatlons. Sleepiness 1s used by the Sarvastivadins as 
an equivalent for klesa, the passions and delusions. Sleepiness 1s used 
by the school of consciousness as the seed of klesa (greed, hatred, 
Ipnorance, pride, doubt, wrong views). Sloth 1s sluggishness or dullness 
of mind. Its characteristic 1s lack of driving power. lís function 1s to 
dispel energy. It 1s manifested as the sinking of the mind. Its proximate 
Cause IS unwise atfention to boredom, drowsiness, etc. Sloth 1s 
Identified as sickness of consclousness or cifttagelanna. According to 
Most Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Anclent Path,” thina or 
Middha 1s sloth or morbid state of the mind and mental properties. Ít 1s 
nof, as some are Inclined to think, sluggishness of the body; for even 
the Arahats, the Perfect Ones, who are free from this Ill also 
experience bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter too stIff to 
spread, make the mind rigid and inert and thus lessen the practitioner”s 
enthusliasm and earnestness from medifation so that he becomes 
mentally sick and lazy. Laxity leads to greater slackness until finally 
there arlses a stadề of callous Indifference. Second_ Demonic 
Obstructions oƒ Restlessness: It has the characteristic of disquietude, 
like water whipped up by the wind. Its function 1s to make the mind 
unsteady, as wind makes the banner ripple. It is manifested as turmoIl. 
lts proximate cause 1s unwise atfention to mental disquiet. One of the 
biggest problems for Zen practiioners 1s sleeping during meditation. 
Most meditators have two problems: restlessness and torpor. That 1s, If 
they are not Iindulging In idle thinking, they will be dozing off. Those 
who know how to work hard, however, will be concentrating their 
energy on therr inquiry; they w1ll absolutely not be sleeping. 


TY. Other Demomic Himdrances: 

On the practitioners' path of cultivation In general, especially that 
of Buddhist practitioners, there are many obstructions. Besides 
demonic obsfructions In the above mentioned chapters, there are still 
many other hindrances which cultivators should pay close attention to 
because these hindrances are really big challenges on the practitloners' 
path of cultivation. The term “Nivarana” 1s a Sanskrit term that means 
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those which hinder and obstruct mental development. They are called 
hindrances because they completely close 1n, cut off and obstruct. They 
close the door to deliverance. The five factors which hinder, dusrupt 
the mind and blind our vision from the truth and prevent our ability to 
concentrate. According to Mahayana Buddhism, Avarana 1s one of the 
two factors which cause a being to remain unenliphtened and 
enmeshed (hindered) in the cycle of birth and death. Among the two 
below menftioned hindrances of conative and intellectual, the latter 1s 
easler to destroy than the former, for the will to live or the egoIstic 
Impulses are the last thing a man can bring under complete control. 
Arahan 1s capable of eliminating the hindrance of passions and attain 
an Incomplete Nirvana, but only Buddhas and Bodhisattvas are able to 
break through a direct realization of the emptiness of all phenomena 
and attain a Complete Nirvana. In Buddhism, hindrances mean the 
passlons or any deluslons e.g. Ipnorance, delusion, sin, retribution, or 
the resuls of one”s previous lives which hinder enlightenment. 
Hindrances that any Buddhist must overcome before achieving 
enlightenmert. 

According to the Buddhist teachings, there are many different kinds 
of hindrances. We will summarize some Important kinds in the 
followIngs. There are two kinds 0ƒ hindrances: The first himdrance ¡s 
Klesavarana: Hindrance of passions or Afflictive hindrance, the 
passions and delusion which aid rebirth and hinder enfrance Into 
nirvana. The second hindrance ¡is ]neyavarana or the Hindrance of 
knowledge, the Intellectual hindrance. Worldly wisdom, assuming the 
seeming as real, a hindrance to true wisdom. The barrier of the known, 
arising from regarding the seeming as real. Among the two above 
mentioned hindrances of conative and Iintellectual, the latter 1s easIer to 
destroy than the former, for the wIll to live or the egoIstic Impulses are 
the last thing a man can bring under complete control. There also exIst 
two other kinds of hindrances: Hindrances of afflictions and hindrances 
to deliverance. There also exist two other kinds of hindrances: 
Hindrances to truth, such as false doctrine, and Hindrances of the 
passlons to entry Into nirvana such as desire. In Buddhism, #bere are 
dlso three kinds oƒ Vighna or three barriers. The first hindrance is 
Hindrances oƒ qffliction: The passions and delusion which aid rebirth 
and hinder entrance to nirvana. Hinderers or barriers caused by 


1558 


passlons, desires, hate, stupidity. Hindrance of passions or afflicftive 
hindrance (obscuraton of negatve emotlons). The passions and 
delusion which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. The second 
hindrance ¡is Hindrances oƒ retribution: Hindrances oŸ recompense, or 
hinderers caused by the retributions. The fhird hindrance ¡is Karmic 
hindrances: Hinderers caused by the deeds done, or hindrances of 
previous karma. There are stil three other hindrances: 7e ƒirsf 
hindrance ¡s Delusions from external obJects. 7he second hindrance ¡is 
Delusions from Internal views. 7he third hindrance ¡s Delusions from 
mental ignorance. There are stil three other hindrances: self- 
1mporftance, envy, and destre. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are ƒfive hindrances which, 1n the sense of obstructing 
and hindering and concealing reality from consciousness. In Buddhist 
teachings, there are five hindrances. A deluded mind arises not only 
from doubt, but also from mental fetters. When these mental] fetters are 
present, the mind suffers from hard and prickling states of aversion, 
Írustration and resistence. But according to Zen master Sayadaw U 
Pandita In “In This very Life,” these five fetters can be overcome. 
Vipassana meditation clears them automatically from the mind. If they 
do manage to Iintrude upon one”s practice, idenfIfying them 1s the first 
step toward recovering a broad and flexible menfal state. The ƒfirsf 
hindrance is Kamacchanda or Lusi: The hindrance oŸ sensuality 
(sensual desire). Sensual desire 1s lust for sense oblJects. Sensual 
thoughts definitely retarded mental development. They disturb the 
mind and hinder concentration. Sensuality 1s due to non-restraint of the 
SIX senses, which when unguarded øgive rises to thoughts of lust so that 
the mind-flux 1s defiled. Hence the need for any Buddhist 1s to be on 
his guard against this hindrance which closes the door to deliverance. 
The first mental fetter 1s to be chained to the various obJects of the 
senses. Desiring only pleasant obJects, one wIll be dissatisfied with 
what 1s really occurring In the present moment. The primary obJect, the 
risang and falling of the abdomen, may seem ¡nadequate and 
uninteresting In comparison with one”s fantasies. lf this dissatisfaction 
OCcurs, one”s meditative development will be undermined. 7e second 
hindrance is the hindrance oƒ ilÏ-wil or Vyapada: A desirable obJect 
leads beings to attachment, whereas an undesirable one leads to 
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aversion. These are two great fires that burn the whole world. They 
also produce all kinds of sufferings for sentient beings. As In the case 
Of sense-desire, 1t is unwise and unsystematic attention that brings 
about 1ll-will. When not under control, 1ll-will propagates 1tself, saps 
the mind and clouds the vision. It distorts the entire mind and thus 
hinders awakening to ignorance, not only hamper mental growth, but 
also destroy the whole forest of merits which we had accumulated In so 
many lives. The third hindrance is Stffness and torpor or Thína- 
middha: The hindrance of sloth and torpor, or sloth 1s a morbid of the 
mind or mental states (bodily fatigue 1s not considered as sloth or 
torpor). It 1s not the state of sluggishness of the body (for even the 
arhats, who are free from this 1ll, also experience bodily fatihue). Thịs 
sloth and torpor lessens the yogis enthusiasm and earnestness for 
medifaton so that the meditator becomes mentally sick and lazy. 
Laxity leads to greater slackness until finally there arises a state of 
callous Indifference. The ƒourth hindrance ¡is Agitation and Worry or 
Uddhacca-kukkucca: Mental restlessness or excIfement or WOrry 1s a 
mental state of the mind which 1s associated with all types of Immoral 
consciousness. The hindrance of worry and flurry, also called 
restlessness and remorse. This Is another disadvantage that makes 
progress more difficult. When the mind becomes restless like flustered 
bees In a shaken hive, it cannot concentrate. This mental agitation 
prevents calmness and blocks the upward path. Worry 1s Just as 
harmful. When a man worrles over one thing and another, over things 
done or left undone, and over misfortunes, he can never have peace of 
mind. All this bother and worry, this fidgeting and unsteadiness of 
mind, prevent concentration. The th hindrance is  Doubf or 
Vicikiccha: Doubt or indecision which 1s devoid of the remedy of 
wisdom. The hindrance of sceptical doubt or uncerfainty. The 
hindrance of doubt 1s the Iinability to decide anything definitely. It 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhana, and 
uncertain on what we are doing. Unless we shed our doubts, we will 
confinue to suffer from it. As long as we continue to take skeptical 
view of things, sitting on the fence, this wIll most detrimental to mental 
development. ÄMfefhods 0ƒ overcoming these five hindrances tnclude: 
The first method: A Buddhist must always practice the ripht efforts to 
overcome these five hindrances by preventing the arsing of evil 
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unwholesome thoughfs that have not yet arisen In the mind; discarding 
such evil thoughts already arisen; producing wholesome thoughts not 
yet arIsen; and promoting and maintain the good thoughts already 
present. 7h second mefthod: According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera In The Spectrum of Buddhism, to overcome these five 
hindrances, one has to develop five psychic facftors known as five 
factors of Jhana. It 1s the psychic factors that raise the practitioner from 
lower to higher levels of mental purity. The consciousness that 1s 
associated with them becomes known as “jhana.” These psychic 
factors, In order, step by step, subdue the hindrances that block the path 
of concentration Include vitakka, applied thought 1s used to subdue 
sloth and torpor; vicara, sustained thoupht 1s used to subdue doubt; pItI, 
Joy 1s used to subdue 1ll-will; sukha, happiness 1s used to subdue 
restlessness and worry; and ekaggata, one pointedness or unification of 
the mind which 1s used to subdue sense desire. There are other 
methods oƒ overcoming gƒ these five hindrances. The first method: S1x 
conditions tend to the eradication of sense-desires include perceIving 
the loathsome of the obJect; constant meditation on loathsome; sense- 
restraint; moderation In food; making good friendships; and profitable 
talk. The second method: Š1X conditions tend to eradication of ill-will 
include perceiving the obJect with thoughts of goodwIll; constant 
meditation on loving-kindness; thinking that karma 1S OoneÌs owWn; 
adherence to that view; making good friendships; and profitable talk. 
The third mefhod: Š1X conditions tend to eradicate of sloth and torpor 
include reflection on the obJect of moderation In food; changing of 
bodily postures; contemplation of the obJect of light; living 1n the open; 
making good friendships; and profitable talk. The ƒourth method: S1X 
conditions tend to eradication of restlessness Include erudition or 
learning; questioning or discussion; understanding the nature of Vinaya 
dicipline; assoclation with senior virtuous monks; making good 
friendship; and profitable talk. The fifth method: Š1x conditions tend to 
eradication of doubt include knowledge of the Dharma and Vinaya; 
discussion or questioning; understanding of the nature of the Vinaya 
dicipline; excessive confidence; making good friendships; and 
profitable talk. According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddha* Ancient Path,” in order to be able to overcome the five 
hindrances, practitioner should develop five psychic factors known as 
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“lhananga” or factors of Jhana. They are vitakka, vicara, pItl, sukha, 
and ekaggata which are the very opposites of the five hindrances. Ïf 1s 
these psychic factors that raise the practitioner from lower to higher 
levels of mental purity. These psychic facfors, 1n order, step by step, 
subdue the hindrances that block the path of concentration. Sense 
desire, for Instance, 1s subdued by ekagsata, that 1s, unification of the 
mind; 1ll-will by Joy (pitl); sloth and torpor by applied thought (vitakka); 
restlessness and worry by happiness (sukha), and doubt by sustained 
thought (vicara). 

There are five other hindrances which the Buddha mentioned im 
the Lotus Sutra: The firs† hindrance ¡s Decepton 1s a bar to faith. The 
second hindrance ¡s SÌoth or laziness 1s a bar to Zeal of cultivation. The 
third hindrance is Anger 1s a bar to remembrance. The ƒourth hindrance 
¡s Hatred Is a bar to meditation. The fƒfth hindrance ¡s the điscontent 1s 
a bar to wisdom. Áccording to the Vairocana Sufa, there are five 
hindrances: the hìndrances of passion-nature (original sin), the 
hindrances of karma caused In previous lives, the hindrances of the 
affatrs of life, the hindrances of no friendly or competent preceptOor, 
and the barrer of old knowledge or the hindrances of partial 
knowledge. According to Buddhism, most of the time old knowledge 1s 
the obstacle to new understanding, and Buddhism calls It “the barrier 
built of knowledge.” Like those who are awakened, great sclenfIsts 
have undergone great Iinternal changes. If they are able to achieve 
profound realizatlons, 1t Is because ther powers of observation, 
concentrafion, and awareness are deeply developed. According to the 
poimt oƒ view oƒ Mahayana Buddhism, there are sữHill live other 
hindrances to spiritual progress that hinder the mind, obsfruct 1nsight, 
and prevent cultIvators from attaining complete concentration and from 
knowing the truth (Five factors (hindrances) which blind our vision 
from the truth): greed, anger, Ignorance, restlessness and worry, and 
doubt. According to the point 0ƒ view 0ƒ Theravada Buddhis, there are 
siill five other hindrances to spintual progress that hinder the mind, 
obstruct Insipht, and prevent cultivators from attaining complete 
concentration and from knowing the truth (FIve factors (hindrances) 
which blind our vision from the truth): sensual desires, hatred, sloth and 
torpor, restlessness and worry, and doubt, or Indecision. Áccording fo 
the Sangtti Sutta in the Long Discourses 0ƒ the Buddha, there are [ve 
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mental bondages: The first mental bondage: Here a monk has not got 
rid of the passion, desire, love, thirst (pIpasa), fever, craving (tanha) for 
SENSE DESIRE. Thus his mind 1s not inclned t(owards ardour, 
devotion, persistence and effort. The second memtal bondage: Here a 
monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, craving for 
the BODY (kaye). Thus his mind 1s not Iinclined towards ardour, 
devotion, persistence and effort. The third memtal bondage: Here a 
monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, craving for 
PHYSICAL OBJECTS (rupe). Thus his mìnd 1s not inclined towards 
ardour, devotion, persistence and effort. The ƒourth mental bondage: 
Here a monk has not got rid of passion, desire, love, thirst, fever, 
craving for EATING as mụuch as his belly will hold, he abandons 
himself to the pleasure of lying down, of contact, of sloth. Thus his 
mind 1s not Inclined towards ardour, devotion, persistence and effort. 
The [th mental bondage: A monk who practises the holy life for the 
sake of becoming a member of some body of devas (deva-nikaya), 
thinking: “By means of these rites or this discipline, this austerity or 
this holy life I shall become one of the deva, great or small.” Thus his 
mind 1s not inclined towards ardour, devotion, persistence and effort. 
There are still five other hindrances for Buddhist practitioners: 
First, cruelty as a himdrance: EVery creature, even 1nsecfs, sfrIVeS 
agaInst one another. The strong attack the weak; the weak deceive the 
strong; everywhere there 1s fighting and cruelty. Second, deception and 
lack öoƒ Sincerify as a hindrance: There 1s a lack of a clear demarcation 
between the rights of a father and a son, between an elder brother and 
a younger; between a husband and a wife; between a senior relative 
and a younger. Ôn every occasion, each one desires to be the highest 
and to prolit off others. They cheat each other. They don”t care about 
sincerity and trust. 7rđ, wicked behavior that leads to Injustice and 
wickedness as a hindrance: There 1s a lack of a clear demarcation as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Iimpure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them Into questionable 
acts and disputes, fighting, InJustice and wickedness. Fourth, đisrespect 
the rights oƒ others as a hindrance: There 1s a tendency for people to 
disrespect the rights of others, to exaggerate their own Importance at 
the expense of others, to set bad examples of behavior and, being 
unJust In their speech, to deceive, slander and abuse others. Fj?h, fo 
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neglect their duties as a hindrance: Thịs 1S a tendency for people to 
neglect their duties towards others. They think too mụuch of their own 
comfort and their own desires; they forget the favors they have 
received and cause annoyance to others that offen passes Into gøreat 
inJustice. Talking about women, according to the Lotus Sutra, 
Devadatta Chapter, there are five hindrances or obsíacles 0ƒ women: 
Firsí, Inability to become Brahma-kings. Second, 1nability to become 
Indras. 7Thrd, mnability to become Mara-kings. Fourfh, inability to 
become Cakravarti-kings. Fïh, Inability to become Buddhas. In fact, If 
a woman wants to become a Buddha, that person has to cultivate 1n this 
life so that in her next rebirth she can become a man. 

The following paragraph 1s the fen hindrances that any Bodhisattva 
must overcome before achieving enlightenment: ?ïzsí, the common 
1llusions of the unenlightened, taking the seeming for real. Second, 
common unenlightened conduct. 77rđ, ignorant and dull ideas. Fourth, 
the 1llusions that things are real and have Iindependent existence. Ƒ//?h, 
the lower ideals in Hinayana of nirvana. S¡xíh, the ordinary Idea of 
pure and Iimpure. Sevemíh, the Idea of reincarnation. Eighíh, the 
confinuation of acfivity even 1n the formless world. Ninh, no desire to 
act for the salvation of others. 7ewh, non-attainment of complete 
mast€ry. 

Devout Buddhists should always remember that Dull-witted 1s not a 
hindrance ¡1n cultivation. At the time of the Buddha, there was a man 
named Suddipanthaka, one of the disciples of the Buddha. He was 
taught only two words “broom” and “sweep,” and was asked to 
meditate on them. However, he was so dull-witted that when he 
remembered one of the words, he would immediately forget the other. 
Nevertheless, thanks to his power of perseverance, he never neglected 
his cultivation even for a single moment. Ultimately, he became an 
Arhat. On the other hand, although Devadatta was more intelligent and 
fully conversant with the Dharma, and possessing the five spiritual 
powers, he ultimately descended to the hells because of his greed for 
fame and fortune and his lack of true cultivation. 


V.._ Reducing Demornic Q@bstrucfions In Daily LỰC: 
In order to achieve the ends of peace, mindfulness, hapiness, and 
eventual emancipation. practitioners should always try to reduce 
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demonic obstructions. There are many methods of reducing demonic 
obstructions, below methods are the ones that practitioners should 
place on the top ranks. Frsí, Reducing Demonic Ó@bstructions with 
Sense Restradint mẻ Daily Acfivrifies: Buddhist practiioners should 
always contemplate on the six faculties are the main reasons that cause 
human beiIngs to fall into hells, to be reborn in the realm of the hungry 
ghosts, or animals, asuras, devas, or human beinøs, etc. It 1s agreeable 
that the six faculties that help us maintain our daily activities, but they 
are also the main factors that bring sufferings and afflictions to our 
body and mind. They are the main agents that cause us to creafe 
unwholesome karma, and eventually we wIll fall into evil ways 
because of them. Do not think that the eyes are that great, Just because 
they help us see things. It 1s exactly because of their help that we gIve 
rise to all kinds of sufferings and afflictions. For Instance, when we see 
an attractive person of the opposite sex, we become greedy for sex. lf 
we do not get what we want, we wIill be afflicted; and If we get what 
we want, we wIll also be afflicted. The other faculties, ear, nose, 
tongue, body and mind are the same way. They make one gIve rise tO 
many sufferings and afflictions. Therefore, the Buddha advised his 
disciples thus: “You should cultivate until you are unaware of heaven 
above, people in between, and earth below.” If we cultivate until the 
time heaven, earth, people, east, west, south, north, etc., can no longer 
Impact our six faculties, then at that point we are liberated from all 
hindrances. The six sense-organs can be entrances to the hells; at the 
same time, they can be some of the most Important entrances to the 
great enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also 
with them, we can practise the ripht way. According to the SangIti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five roots or facultIes 
(indriyani): Eye 1s one of the six senses on which one relies or from 
which knowledge 1s received. Ear Is one of the sIx unions of the sIx 
sense organs with the six objects of the senses, the ears Is in union with 
sound heard. Nose 1s In union with the smell smelt, this 1s one of the six 
unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
Tongue 1s In union with the taste tas(ed, this 1s one of the six unions of 
the six sense organs with the six obJects of the senses. Body 1s In union 
with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six sense 
organs with the six obJects of the senses. And the mind 1s in union with 
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the dharma thought about. The Buddha said: “Karma that you have 
made for yourself can only disappear Ifƒ you want 1t to. No one can 
make you want 1t to disappear. [ have many kinds of medicine, but I 
can't take It for you.” Therefore, we should be mindful of it throughout 
the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then 
develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. To 
Íorce our meditation or force ourselves Into awkward patferns 1s 
another form of craving. Patience and endurance are necessary. lf we 
act naturally and are mindful, wisdom will come naturally. It 1s obvIous 
that during meditation, the six organs are closed and purified In order to 
develop therr unlimited power and Interchange (In the case of Buddha). 
Thịs full development enables the eye to see everything In a great 
chiliocosm from 1s highest heaven down to 1fs lowest hells and all the 
beIngs past, present, and future with all the karma of each. In the six 
Sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the senses, the 
perception of thinking or faculty of thinking or the thinking mìnd. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha*s Anclient 
Path,” faculty of mind recognizes mental obJects, we know, 1s not 
something tangible and perceptible like the other five faculties, which 
recognizes the external world. The eye cognizes the world of colors 
(vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. The 
mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty of 
mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by the 
faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the ear, 
and so on. When 1t comes to the world of thoughts and ideas the faculty 
of the mind lord over the mental realm. The eye can not think thoughts, 
and collect Ideas, but 1t 1s Instrumental in seeing visible forms, the 
world of colors. Buddhist Practitioners's sense restraint Is prOper 
practice. We should be mindful of 1t throughout the day. But do not 
overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural 
mindfulness of what 1s going on within ourselves. To fÍorce our 
medifation or force ourselves Into awkward paftterns 1s another form of 
craving. Patilence and endurance are necessary. lÝ we act naturally and 
are mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing 
meditation can lead to pure and obJective observation and 1s intended 
fo prevent emofions such as Joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, 
antipathy, desire, hatred, and so on. Buddhist Practiloners always 
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consider the six senses are obJects of meditation practices. According 
to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, you must 
always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and 
body and the contact they are having with the outside world. You must 
be aware of the feelings that are arising as a result of this contact. Eye 
1S now 1n contact with forms (rupa). Ear 1s now 1n contact with sound. 
Nose 1s now 1n conatct with smell. Tongue 1s now In contact with tasfe. 
Body 1s now In contact with touching. Mind 1s now ¡in contact with all 
things (dharma). According to the Samannaphala Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the 
sense-door.” How does a monk become a guardian of the sense-door? 
Here a monk, on seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp at 
1fs ma]Jor signs or secondary characteristics. Because greed and sorrow, 
evil unskilled states, would overwhelm him If he dwelt leaving this 
eye-faculty unguarded, so he practises guading 1t, he protects the eye- 
faculty, develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with 
the ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour 
with the tongue...; on feeling an obJect with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1s maJor sIgns or secondary 
characteristics, he develops restraint of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the faculties. 

Second, Reducing Demomic Obstructions with Balancing Lust: 
Only If we have no desire for ourselves; Iƒ we are working and earning 
money In order to help other people; If we make cultivation our 
business and our business 1s cultivation only, then how clear and happy 
our life wIll be! However, most people don”t understand this. They are 
only interested in making a lot of money or becoming successful In 
worldly business. Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists 
should make a lot of money to help all people, then even we create our 
worldly business, 1t 1s a good business. It Is a selfish desire for more 
than we need or deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etfc. 
Eyes are longing for viewing beautiful forms without any satisfaction, 
ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for Íraprance, 
tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing 
touches, and mind 1s longing for various emotions of love and hate 
†rom self and others. Human beings” greediness 1s like a barrel without 
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bottom. It 1s Just as the great ocean obtaining continuously the water 
from hundreds and thousands of large and small rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentlent beings, especially 
human beings use every method to manipulate and harm one another. 
Senfient beings” lives, especially, those of human beiIngs' are already 
filed with pain and sufferings, now there are even more pain and 
sufferings. Through tricks, expedients, and manipulatlons we try to 
reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 1s a 
powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and 
perform varilous forms of unwholesome deeds. The desires are 
boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires 
always create suffering. When desires are only partially fulfilled, we 
have a tendency to continue fo pursue until a complete fulfillment 1s 
achieved. Thus, we create even more suffering for us and for others. 
We can only realize the true happiness and a peaceful state of mind 
when our desires are few. This Is one of the great steps towards the 
shore of liberation. The Buddha taught: “Greed and desire are the 
cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner or later must 
change, so do not become attached to anything. Instead devote yourself 
to clearing your mind and finding the truth, lasting happiness.” 
Knowing how to feel satisfied with few possessions help us destroy 
greed and desire. This means being content with material conditions 
that allow us to be healthy and strong enough to cultivate. This 1s an 
effective way to cut through the net of passions and desires, attain a 
peaceful state of mind and have more time to help others. Cultivation 
helps us balance “Lust by contemplaton of loathsomeness. 
Attachment to bodily form 1s one extreme, and one should keep the 
opposite In mind. Examine the body as a corpse and see the process Of 
decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, 
feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome 
aspects of the body will free us from lust. Furthermore, through Zen, 
we can see the string of craving and attachment confines us to 
samsara”s prison. In other words, craving and attachment are not only 
roofs that prevent us from being sufficlently moved to renounce 
samsara, but they are also two of the main things that bind us to 
samsara. In order to overcome craving and attachment, we should 
contemplate on the Iimpurity of the body. When we are attached to 
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someone, for example, consider how that person 1s Just a sack full of 
six kinds of filthy substances. Then our attachment and craving will 
diminish. 

Third, Reducing Demomic ObstrucHons with Balancing Anger: 
Anger Is an emotional response to something that 1s Inapproprlate or 
unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manifests 1fself In a very crude mamner, 
destroying the practitioner in a most effective way. The Buddha makes 
1t very clear that with a heart filled with hatred and animosity, a man 
cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure and 
animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in 
harmlessness and with loving kindness towards all creatures In him 
hatred cannot be found. Thus, according to the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must 
develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pIty 
and compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually 
fear for when we get angry we feel we are not afraid any more, 
however, this 1s only a blind power. The energy of anger, 1Ý I's not so 
destructive, 1t may not be of any consfructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1ts own.” Anger Is a fire that 
burns In all human beings, causing a feeling of displeasure or hostility 
toward others. Angry people speak and act coarsely or pIfIless, creating 
all kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poIsons, hatred Is unimaginably destructive and 1s the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, impeding the 
practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the ancient virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
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has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may go so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doinng, and getting completely caught up in ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poInt where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred in the Lotus Sutra as follows: “se great compasslon as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of 1s we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, efc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gaIn 
any peace and happiness for ourselves. Cultivation also helps us 
balance “Anger” by contemplation of loving-kindness. When angry 
states of mind arise strongply, balance them by developing feelings of 
loving-kindness. If someone does something bad or gets angry, do not 
get angry ourselves. lf we do, we are being more Ignorant than they. 
Be wise. Keep compassion 1n mind, for that person 1s suffering. FIll our 
mind with loving-kindness as 1f he was a dear brother. Concentrate on 
the feeling of loving-kindness as a meditation subJect. Spread 1t to all 
beings In the world. Only through loving-kindness 1s hatred overcome. 
Fourth, Reducing Demomic Obstructions with Repentance on the 
Three Karmas: From I1nfinite eons, because we have been drowning 
deeply in the concept of “Self,j” ignorance has ruled and governed us. 
Thus, our body, speech, and mind have created Infimte karmas and 
even great transgressions, such as being ungrateful and disloyal to our 
fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. Now that we 
are awakened, If Is necessary to feel ashamed and be remorseful by 
using the same three karmas of body, speech, and mind to repent 
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sincerely. Mattreya Bodhisattva, even as a “One-Bith Maha- 
Bodhisattva,” six times daily he still performs the repentance ceremony 
praying to climinate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infintesimal, yet He stil 
repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue sentient beings, in order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
sentlent beings. 7he ƒfirsf repenfance ¡is the repentance oƒ the body 
karma: Body karma openly confess all transgressions, vow not to KIlÏ or 
prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to 
commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for them 
to disappear, and then use that body to practice wholesome actions, 
such as alms givings, offerings, etc. The Buddha taught: “The body 1s 
the origin of all sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and 
karmIc retributions In the three domains.” Because of ignorance and 
stupidity, sentlent beings are only concerned with our bodies and have 
not the slipghtest care of other people”s bodies. We are only aware of 
our own sufferings, but completely oblivious of others” pains and 
sufferings. We only know of our hopes for peace and happiness but 
unaware that others, too, have hope for peace and happiness. 
Moreover, because of ignorance and stupidity, we gIve rise to the mind 
of self and other, which gives rise to the perception of friends and 
strangers. Gradually over time, this perceptlon sometimes develops 
into feuds and hatred among people, who become enemies for 
countless aeons (life after life, one reincarnation after reIncarnation). 
There are three kinds of body karma: killing, stealing, and sexual 
misconducts. To repent the body karma, we should bow and prostrate 
our body to the Triple Jewels, and realize that our body 1s Iinherently 
Iimpermanent, filled with sicknesses, constantly changing, and 
transforming. Thus, In the end, we cannot control and command it. We 
should never be so obssessed and overly concerned with our body and 
let it causes so many evil deeds. The second repenfance is the 
repentance oƒ the speech karma: Speech karma openly confess all 
transgressions, vow not to lie, not to exaggerate, not to abuse (Curs©), 
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not to have ambiguous talk, not to Insult, not to exaggerate, not to 
speak with a double-tongue, and pray for them to disappear, and then 
use that speech to practice Buddha Recitation, chant sutras, speak 
wholesomely, etc. The Buddha taught: “The mouth 1s the gate and door 
to all hateful retaliations.” The karmic retribution for speech-karma 1s 
the greatest. Speech-karma gIves rise to four great karmic offenses: 
lying, insulting, øossiping, and speaking with a double tongue maner. 
Because of these four unwholesome speeches, sentient beings 
accumulate Infinte and endless offenses ranging from speaking 
artificially, sweetly, manipulatively to speaking untruthfully, words and 
actions contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arises, 
not mention strangers, even oneˆ”s parents, religious masters, etc., there 
1S not an 1nsult one will not speak. No malicious words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when 1t didn't or 
when It didnˆt happened saying 1t dịd; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the slightest consideration of what 1s being said. 
Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change If into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting medifation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecffully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and tongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merIts, virtues, and wholesome karma at the present. 7e third 
repemtance is the repentance oƒ the mind-karma: Mind Karma must be 
øenuine, remorseful, vow not to be covetous, not to be malicious, not to 
be unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to be 1gnorant, 
vowing not to revert back to the old ways. Sincere Buddhists should 
always remember that the mind conscIousness 1s the reason tO Ø1V€ rIse 
to Infinte offenses of the other five consclousnesses, from SiIpht, 
Hearinng, Scent, Taste, and Touch Consclousnesses. The mind 
ConscIousness Is similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
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observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsIbly as well as finding Joy In tasting the varlous delicacies, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure in feeling varlous 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consclousness 1s solely responsible for all thetr 
actions. In the end, this will result in continual drowning in the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roofs and foundations 
of Infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wIsdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. It should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use theIr heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. 

FHỰth, Reducing Demomic ObstrucHons through Cultivation oƒ 
Kusala Dharmas: “Kusala” means volitional actHon that 1s done 1n 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only 
1n accordance with the right action, but If 1s also always in accordance 
with the right view, right understanding, ripht speech, right livelihood, 
right energy, right concentration and right samadhi. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do 
good, to purIfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds w1ll help a person control a lot of troubles arising 
from his mind. Inversely, If a person does evil deeds he will receive 
bad results in this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, right, or wholesome. It 1s contrary to the 
unwholesome.According to Buddhism, kusala karma means volitional 
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action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. 
So, Kusala karma 1s not only in accordance with the right action, but 1t 
1s also always In accordance with the right view, right understanding, 
right speech, right livelihood, right energy, right concentration and right 
samadhI. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha 
taught: Not to do evil, to do good, to purify one”s mínd, thịís 1s the 
teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a 
person control a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1ƒ a 
person does evil deeds he will receive bad results In this life and the 
next existence which are suffering. An honest man, especially one who 
believes in Buddhist Ideas of causality and lives a good life. There are 
two classes of people 1n this life, those who are 1nclined to quarrel and 
addicted to dispute, and those who are bent to living in harmony and 
happy In friendliness. The first class can be classified wIcked, 1gnorant 
and heedless folk. The second class comprised of good, wise and 
heedful people. The Buddha has made a clear distinction between 
wickedness and goodness and advises all his disciples not to do evil 
actions, to perform good ones and to purify their own heart. He know 
that 1t 1s easy to do evil action. To perform meriforlous one far more 
difficult. But His disciples should know how to select in between evil 
and good, because wicked people will go to hell and undergo untold 
suffering, while øgood ones wIll go to Heaven and enJoy peaceful bliss. 
Moreover, Good one even from afar shrine like the mounftain of snow 
with ther meritorlous actions, while bad ones are enveloped In 
darkness like an arrow shot In the night.” According to The Connected 
Discourses of the Buddha, Chapter Ambapali, there are two starting 
poInts of wholesome sfates. First, virtue that ¡is well purified which 
includes basing upon virtue and establishing upon virtue. Second, view 
that 1s straight. According to The Long Discourses of the Buddha, there 
are three good (wholesome) roots. For Monks and Nungs, there are the 
wholesome roots of non-greed, non-hatred, and non-delusion (no 
selfish desire, no Ire, no stupidity); the wholesome roots of almsg1ving, 
kindness, and wisdom; and the wholesome roots of good deeds, good 
words, good thoughts. Three good roots for all moral development: the 
wholesome root of no lust or selfish desire, the wholesome root of no 
Ire or no hatred, and the wholesome root of no stupidity. For Ordinary 
People, there are three wholesome roots: the wholesome root of 
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almsgiving; the wholesome root of mercy; and the wholesome root of 
wisdom. There are also three good upward directions or sfates Of 
exIstence. The first path 1s the wholesome path. This 1s the highest 
class of goodness rewarded with the deva life. The second path 1s the 
path of human beings. The middle class of goddness with a return to 
human life. The third path 1s the path of asuras. The Inferlor class of 
gøoodness with the asura state. According to The Long Discourses of the 
Buddha, Sangti Sutra, there are three kinds of wholesome elemernt. 
First, the wholesome element of renunciIation. Second, the wholesome 
element of non-enmity. Third, the wholesome element of non-cruelty. 
According to the Long Discourses of the Buddha, there are three kinds 
of right conduct: right conduct In body, right conduct In speech, and 
right conduct In thoupht. Three good deeds (the foundation of all 
development) Iinclude no lust (no selfish desire), no anger, and no 
stupidity (no Ignorance). According to the Abhidharma, there are three 
doors of wholesome kamma pertaining to the sense-sphere. Flirst, 
bodily action pertaining to the door of the body: not to kill, not to steal, 
and not to commit sexual misconduct. Second, verbal action pertaining 
to the door of speech: not to have false speech, not to slander, not to 
speak harsh speech, and not to speak frivolous talk. Third, mental 
action pertaining to the door of the mind: not to have Covetousness, not 
to have IIlI-will, and not to have wrong views. According to The Long 
Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are three kinds of 
wholesome Investigation. First, the wholesome Invesfigatlon of 
renunciation. Second, the wholesome Investigation of non-enmity. 
Third, the wholesome 1nvestigation of non-cruelty. According to The 
Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are three kinds of 
wholesome perception. First, the wholesome perceptlon of 
renunciation. Second, the wholesome perception of non-enmity. Third, 
the wholesome perception of non-cruelty. According to the Mahayana, 
there are four good roots, or sources from which spring good fruit or 
development: Sravakas, Pratyeka-buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. 
According to the Kosa Sect, there are four øood roofs, or sources from 
which spring good fruit or developmert: the level of heat, the level of 
the summit, the level of patience, and the level of being first in the 
world. According to the Surangama Sutra, book Eight, There are four 
good roots, or sources from which spring good fruit or developmeht. 
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The Buddha reminded Ananda as follows: “Anandal When these good 
men have completely purified these forty-one minds, they further 
accomplish four kinds of wonderfully perfect additional practices.” The 
first root 1s the level of heat. When the enlightenment of a Buddha 1s 
Just about to become a function of his own mind, 1t 1s on the verge of 
emerging but has not yet emerged, and so 1t can be compared to the 
poInt Jjust before wood ignites when 1t 1s driled to produce fire. 
Therefore, 1t 1s called “the level of heat.` The second root 1s the level 
of the summit. He continues on with his mịind, treading where the 
Buddhas tread, as If relying and yet not. Ít 1s as If he were climbing a 
lofty mounfain, to the point where his body 1s in space but there 
remains a slipht obstruction beneath him. Therefore 1t 1s called “the 
level of the summit.` The third root 1s the level of patlence. When the 
mind and the Buddha are two and yet the same, he has well obtained 
the middle way. He 1s like someone who endures something when 1t 
seems Impossible to either hold it in or let It out. Therefore 1t 1s called 
'““he level of patilence.'” The fourth root 1s the level of being first in the 
world. When numbers are destroyed, there are no such designations as 
the middle way or as confusion and enlightenment; this 1s called the 
“level of being first in the world.* According to the Long Discourses of 
the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight right factors: Right views, 
Right thinking, Right speech, Right action, Right livelihood, Right 
effort, Right mindfulness, and Right concentration. In the Dharmapada 
Sufra, the Buddha taught: “As a flower that 1s colorful and beautiful, 
but without scent, even so fruifless 1s the well-spoken words of one 
who does not practice 1t (Dharmapada 5l). As the flower that 1s 
colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the well-spoken 
words of one who practices 1t (Dharmapada 52). As from a heap of 
flowers many a garland 1s made, even so many good deeds should be 
done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). If a person does a 
meritorious deed, he should do it habitually, he should find pleasures 
therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 118). Even a 
good person sees evil as long as his good deed has not yet ripened; but 
when his good deed has ripened, then he sees the good results 
(Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “lt wIll not 
matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; 
likewise, the wIise man, gathers his merit little by litle (Dharmapada 
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122).” In the Forty-Two Sections Sutra, chapter 14, the Buddha tauglht: 
*“A Sramana asked the Buddha: “What Is goodness? What 1s the 
foremost greatness?” The Buddha replied: “To practice the Way and to 
protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the Way 1s 
greatness.” For lay Buddhists, kusala dharmas can be goiïng to a temple 
to do good deeds there, but kusala dharmas can also be what we do to 
make others happler or moraler so that they can come closer to 
enlightenment and emancipation. Devout Zen practitioners should 
always remember that before entering meditation practices, we should 
do a lot of good deeds, for the level of mind stillness depends not only 
on methods of Zen, but also greatly depends the good deeds that we 
accomplished. If we are not completely emancipated, our happIness In 
mediftation also synonymous with the happiness that we did for others. 
Therefore, a Zen practitioner must be the one who always gIves the 
happiness, peace, and mindfulness to others all his life. In other words, 
deside the effort for meditation, Zen practitioners should always try to 
do many good deeds, for good deeds will support meditation result very 
well. 

Sixth, Reducing Demonic (@bsírucHons by Sfaying Away From 
Akusala Dharmas: Unwholesome deeds (anything connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes in the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IÍ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destimes. Unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, efc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
will surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsIbility 


1577 


ourselves; we cannot rely on others. According to The Path of 
Purification, “Bad Ways” Is a term for doing what ought not to be done 
and not doing what ought to be done, out of desire, hate, delusion, and 
fear. They are called “bad ways” because they are ways not to be 
travel by Noble Ones. Incorrect conduct in thought, word or deed, 
which leads to evIl recompense. Ứnwholesome speech or slanderous or 
evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words to anyone. 
Those who are spoken to wIll respond ¡in the same manner. Angry 
speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange for 
blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence yourself, 
you already have attained Nirvana. No vindictiveness (quarrels) wIll be 
found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome views or Wrong VIeWs 
mean seeing or understanding in a wrong or wicked and grasping 
mamner. There are five kinds of wrong views: wrong views of the body, 
one-sided views, wrong views which are Iinconsistent with the dharma, 
wWrong views caused by atfachment to one's own errouneous 
understanding, and wrong views or wrong understandings of the 
precepts. Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or 
mischievous acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the 
right. Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how 
fo revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actlons are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct in thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind}) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ipnorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 


1578 


unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachment, 1ll-will, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eats 1fself away when arisen, 
Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 
There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, realms 
of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or three evil 
paths, or destimes of hells, hungry ghosts and animals. These are three 
paths which can be taken as states of mind, 1.e., when someone has a 
vicious thought of killing someone, he 1s effectively reborn, for that 
moment, in the hells. Sentient beings In evil realms do not encounter 
the Buddhadharma, never cultivate goodness, and always harm others. 
Sometimes the Asura realm 1s also considered an unwholesome or evil 
realm because though they have heavenly merits, they lack virtues and 
have much hatred. There are four fundamental unwholesome passlons. 
These four are regarded as the fundamerntal evil passions orIgInating 
from the view that there 1s really an eternal substance known as ego- 
soul. First, the belief in the existence of an ego-substance. Second, 
Ipnorance about the ego. Third, conceit about the ego. The fourth 
fundamental unwholesome passion 1s self-love. All karmas are 
controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds 
of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. 
Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to supernatural 
phenomena which are said to be side effects of Zazen, such as 
clairvoyance and othe magical abilities, as well as hallucinations. They 
are considered to be distractions, and so meditafors are taught to Ignore 
them as much as possible and to concentrate on meditative practice 
only. “Akusala” 1s a Sanskrit term for “bonds of assumptions of bad 
states.” These are obstructions of body (kayavarana) and of mind 
(manas-avarana). Some Buddhist exegetes also add the third type, 
obstructions of speech (vag-avarana). These are said to be caused by 
influences of past karma, In Imifation of past activities, and are the 
subtle traces that remain after the afflictions (klesa) have been 
destroyed. An example that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has 
eliminated the afflictions, seeing a monkey and Jumping up and down 
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while making noises like a monkey, but the subtle traces still remain 
deep In the conscious. According to Buddhism, an unwholesome person 
means an evil person, one who has evil ideas of the doctrine of 
voidness, to deny the doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha 
advises us not make friends with wicked ones, but to assoclate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, 
we should avoid wickedness like we shun poIson because a hand free 
from wound can handle poison with impurity. The dhammas of the 
good ones do not decay, but go along with the good ones to where 
meritorious actions wIll lead them. Good actions will welcome the well 
doer who has gone from this world to the next world, Just as relatIves 
welcome a dear one who has come back. So the problem poses 1tself 
very clear and definite. Wickedness and goodness are all done by 
oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, while øgoodness 
wIll lead to harmony, to friendliness and to peace. Also according to 
the Buddhism, the unwholesome people are those who commit 
unbelievable crimes and whose minds are filled with greed, hatred and 
Ipnorance. Those who commit lying, øossip, harsh speech, and double- 
tongued. Those who abuse others” good heart; those who cheat others 
for their own benefits; those who kill, steal; those who act lascIviously; 
those who think of wicked plots; those who always think of wicked 
(evil) scheme. There are three unwholesome paths or three evil paths: 
hells, hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆs name If they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momert. lf we do not wholeheartedly concenfrate to 
practce Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn 
appeared In the world, but we are still trapped In the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awatting for us in the unwholesome realms. 
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Upon thinking all these, we will be awakened In every moment, and 
we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIill experlence the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, frying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform Into coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies against 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, frightened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. There are five kinds of 
unwholesome deeds In this world. The first kind of unwholesome deed 
1s Cruelty. Every creature, even Insec(s, strives agaInst one another. 
The strong attack the weak; the weak deceive the strong; everywhere 
there 1s fighting and cruelty. The second kind of unwholesome deed 1s 
Deception and lack of Sincerity. There 1s a lack of a clear demarcation 
between the rights of a father and a son, between an elder brother and 
a younger; between a husband and a wife; between a senior relative 
and a younger. Ôn every occasion, each one desires to be the highest 
and to profit off others. They cheat each other. They don”t care about 
sincerify and trust. The third kind of unwholesome deed 1s wicked 
behavior that leads to InJjustice and wickedness. There 1s a lack of a 
clear demarcation as to the behavior between men and women. 
Everyone at times has Impure and lasvicious thoughts and desires that 
lead them Into questionable acts and disputes, fipghting, injustice and 
wickedness. The fourth kind of unwholesome deed 1s Disrespect the 
rights of others. There 1s a tendency for people to disrespect the rights 
Of others, to exaggerate their own importance at the expense of others, 
to set bad examples of behavior and, being unJust In their speech, to 
decerve, slander and abuse others. The fifth kind of unwholesome deed 
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1s fo neglect the1r duties. There 1s a tendency for people to neglect theIr 
dutiles towards others. They think too much of their own comfort and 
theirr own desires; they forget the favors they have received and cause 
annoyance to others that often passes Into øreat InJustice. According to 
the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight 
unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, wrong speech, 
wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong mindfulness, and 
wrong concentration. Eipht wrong perceptions of thought: desire, 
hatred, vexation with others, home-sickness, patriotism or thoughts of 
the country's welfare, dislike of death, ambition for one”s clan or 
family, and sliphting or being rude to others. According to the SangitI 
Sutta 1n the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stired up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an InJury. Second, he 1s doing me an InJury. Third, he will 
do me an inJury. Fourth, he has done an inJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he Is doing an Injury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an IinJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eighth, he is doing an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “I[hose who spIt at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on their face.” Or to harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suøgestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. First, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possible 
evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospective process. Fifth, direct physical 
force. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let”s hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
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should not reJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evil, 
saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who Is pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people øo 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. Ño one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” In the Forty-Pwo Sectons Sutra, the Buddha taught: “The 
Buddha said: “When an evil person hears about virtue and intentionally 
or voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
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that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I[ was silent and dịd not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does It not?” He replied, “It does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns fo you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It 1s the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will innevitably destroy the doer.” 

Seventh, Reducing Demonic (bstrucHons through Keeping 
Precepfs:z According to the Mahaparimibbana Sutta and the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five advantages 
to one of good morality and of success In morality. First, through 
careful attention to his affairs, he gains much wealth. Second, precept 
keeper gets a good reputation for morality and good conduct. Third, 
whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, 
Ascetics, or Householders, he does so with confidence and assurance. 
Fourth, at the end of his life, he đies unconfused. Fifth, after death, at 
breaking up of the body, he arises in a good place, a heavenly world. 
According to the Uttarasanghati Sutra, there are five benefits for the 
Virtuous In the perfecting of virtue. FIrst, one who Is virtuous, possessed 
of virtue, comes Into a large fÍortune as consequence of diligence. 
Second, one who 1s virtuous, possessed of virtue, a falr name 1s spread 
abroad. Thid, one who 1s virtuous, possessed of virfue, enters an 
assembly of Khattiyas, Brahmans, householders or ascetics without 
fear or hesitation. Fourth, one who 1s virtuous, đies unconfused. Fifth, 
one who 1s virfuous, possessed of virtue, on the break up of the body 
after death, reappears In a happy destiny or In the heavenly world. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers does 
not blow against the wind, nor does the fragrance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows against the wind; the 
virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle 
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account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímnmds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtfuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 

Eipghth, Reducng Demonic (ObsữrucHions by No£ Breaking 
Precepfs:z According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers to 
the Immoral through lapsing from morality (bad morality or fallure In 
morality). First, precept breaker suffers great loss of property through 
neglecting his affairs. Second, precept breaker gets bad reputation for 
Immorality and misconduct. Third, whatever assembly the precept 
breaker approaches, whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or 
Householders, he does so differently and shyly. Fourth, at the end of 
his life, he dies confused. Fifth, after death, at the breaking up of the 
body, he arises In an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 

Ninth, Reducing Demonic Obstrucfons Through the Culfivation oƒ 
Doïng no Evil, Doing Only Good, and Purjfying the Mind: In order to 
reduce demonic obstructions as welÏ as to terminate the suffering and 
affliction in life, The Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evIl, 
to do only good, to purify the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha 
taught: “Do not commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, 
pur1fy the mind, that*s Buddhism”, or “Fo do no evil, to do only good, 
to purify the wIll, 1s the doctrine of all Buddhas.” These four sentences 
are said to include all the Buddha-teaching. The Buddhaˆs teachings In 
the Dharmapada Sutra: “A wise man should abandon the way of 
woeful states and follows the bright way. He should go from his home 
to the homeless sfate and live In accordance with the rules for 
Sramanas (Dharmapada 87). A wIse man should purge himself from all 
the Impurities of the mind, give up sensual pleasures, and seek great 
delight in Nirvana (Dharmapada 88). Those whose minds are well- 
trained and well-perfected In the seven factors of enlightenment, who 
give up of grasping, abandon defiled minds, and eradicate all 
afflictions. They are shinning ones and have completely liberated and 
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attained Nirvana even In this world (Dharmapada 8§9).” However, the 
Buddhaˆs teachings are usually easy to speak but very difficult to put in 
practice. Yes! “Not to commit any sin, to do good, fo pur1fy one”s 
mind.” Buddha”s teaching 1s so easy to speak about, but very difficult 
to put Into practice. The Buddha”s teaching 1s so easy that a child of 
three knows how to speak, but 1t 1s so difficult that even an old man of 
eighty finds it difficult to practice. According to the Forty- Ewo Sections 
Sutra, Chapter 18, the Buddha said: “My Dharma 1s the mindfulness 
that 1s both mindfulness and no-mindfulness. It 1s the practice that 1s 
both practice and non-practice. It is words that are words and non- 
words. It 1s cultivation that 1s cultivation and non-cultivation. Those 
who understand are near to 1(; those who are confused are far from 1t 
indeed. The path of words and language 1s cut off; It cannot be 
categorized as a thing. IÝ you are off (removed) by a hair”s breadth, you 
lose 1t In an Instant.” 

Tenth, Reducing Demomic ObstrucHons through (vercoming 
Greed, Anger, and jJealousy: To refrain from greed, anger, Jealousy, 
and other evil thoughts to which people are subJect, we need strength 
of mind, strenuous effort and vigilance. When we are free from the city 
life, from nagging preoccupation with daily life, we are not tempted to 
lose control; but when we enter In the real sociIety, 1t becomes an effort 
to check these troubles. Meditation wIll contribute an Iimmense help to 
enable us to face all this with calm. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, I.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve in the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Oniginal Mind and attaininng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recttation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us to return to the state of the Pure 
Mind. This ¡is the method of counteracting afflictions with the 
meditating mind. 

Eleventh, Reducing Demonmic Obstrucfions through Striving to Be 
Content With Few Destres and Be Satfisfied With What We Have At 
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This Very Momenf: Content with few desires. “Thiểu Dục” means 
having few desires; “tri túc” means being content. Knowing how to feel 
satisied with few possessions means being content with materlal 
conditions that allow us to be healthy and strong enough to practice the 
Way. “Knowing how to feel satisiied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation. Being content with few desires means 
having few desires. Here “desires” Iinclude not only the desire for 
money and material things but also the wIsh for status and fame. It also 
Iindicates seeking the love and service of others. In Buddhism, a person 
who has attained the mental stage of deep faith has very few desires 
and 1s Indifferent to them. We must note carefully that though such a 
person 1s Indifferent to worldly desires, he 1s very eager for the truth, 
that 1s, he has a great desire for the truth. To be indifferent to the truth 
1s to be slothful in life. To be content with few desires also means to be 
satisied with little material gain, that 1s, not to feel discontented with 
one”s lot and to be free from worldly cares. Nevertheless, this does not 
mean to be unconcerned with self-improvement but to do one”s best In 
one”s work without discontent. Such a person wIll never be Ignored by 
those around him. But even If people around him ignored him, he 
would feel quite happy because he lives like a king from a spiritual 
poInt of view. We must have few desires in two areas: the desires for 
food and sex. Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of 
evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” 
That 1s to say we are born with the craving for foods and sex. Why 1s 
that we have not been able to demolish our ignorance, eliminafe our 
afflictions, and reveal our wIsdom? Because we always crave for food 
and sex. Sincere Buddhists should always remember that food g1ves 
rise to sexual desire, and sexual desire gives rise to Ignorance. Once 
the desire for food arises, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
therr desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
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Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough to 
sustain ourselves. We should neither eat very rích food, nor eat spoIÏt 
food, for eIther one could ruin our health. To be satisfied with what we 
have at this very moment means satisfaction or contentment 1s a 
characteristic of the really happy Individual. The ordinary people seem 
to think that it 1s difficult to cultivate and develop contentment. 
However, with courage and determinatlon to control one”s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil 
thoughts, one can keep the mind from being soiled and experlence 
happIness through contentment. For those who have wisdom, know 
how to apply themselves and are able to endure life, and are able to 
thnk cleverly, wil find peace in his fate under whatever 
circumstances. With the conditions of wealth, one satisfies and 1s at 
peace with being wealthy; with the conditions of poverty, one satIsfies 
and 1s at peace with being Impoverished. In fact, in our lifetime, we 
engage In all kinds of activities, think and calculate every 1imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but 
whether or not our actlons affect others we never care. We have been 
doing all these for what? For a better life, clothes, house, and for 
storing more money. If we think carefully, we wIill see that the sun 
rIses, reaches 1fs stand still, and then it will set and disappears In the 
evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, then lose 1ts 
brightness; mountains become deep canyons; oceans become hills of 
berries, etc. The way of life has always been rise and fall, success and 
failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, life and 
death, etc., goes on consfantly and there 1s absolutely nothing that 
remain unchanged and eternal. People with wisdom should always 
satilsfy with their current circumstances. The Buddha extols simple 
living as being more conducive to the development of one”s mind. 
Thus, the Buddha always preaches the self-contentmernt for the benefit 
of the Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether 
coarse or fine; alms or food they receive, whether unpalatable or 
deliclous; the abodes or houses they receive, whether simple or 
luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple 
living. Satisfaction or contentment 1s a characteristic of the really 
happy Individual. The ordinary people seem to think that it 1s difficult 
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to cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s evil 1nclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experIence happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditons of wealth, one 
satisfles and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and 1s at peace with being impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as If 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏf, quarter, 
then lose 1ts brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc.,, goes on constantly and there 1s 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. Devout Buddhists should always 
remember that to Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, 
something that comes and goes. Can something be really called 
“Happiness” when 1t 1s here one moment and gone the next? Is It really 
so enjoyable to go around hunting for something so ephemeral, which 
1s changing all the time? Look at the amount of trouble we have to øo 
through to get all those sensual pleasures which we think will bring us 
happiness. Some people have such strong desire for pleasure that they 


1589 


wIll break the law, commit brutal crimes and cause others to suffer Just 
so they can experilence these pleasures. They may not understand how 
much suffering they themselves will have to endure In the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. AlI the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 

Twclfth, Reducing Demomic (@bstructions through Striving to 
Subdue Affflicfions: Afflictions are distress, worldly cares, vexatlons, 
and as consequent reincarnation. They are such troubles as desire, 
hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, etc., leading to painful 
results in future rebirths, for they are karma-messengers executing 1s 
purpose. Klesa also means “negative menfal factors,” that lead beings 
fO engage In non-virtuious actlons, which produce karmic results. 
Afflictions are all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions that bind people to the cycle of rebirths. 
Afflictions also mean all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions as well as kinks that bind people to the cycle of 
rebirths. People also call Afflictions the thirst of Mara. In order to 
attain enliphtenment, the number one prlorIty 1s to eliminate these 
defilemenfs by practicing meditation on a regular basis. Practitloners of 
mindfulness subdue afflictions in four basic ways: Subduing afflictions 
with the mind by going deep Into meditation or Buddha recttation. 
Subduing afflicions with noumenon. When deluded thoughts arise 
which cannot be subdued with mind through meditation or Buddha 
recitation, we should move to the next step by visualizing principles. 
Whenever afflictions of greed develops, we should visualize the 
pñnciples of Impurity, suffering, Impermanence and no-self. When 
anger arIses, we should visualize the principles of compassion, 
forgiveness and emptiness of all dharmas. Subduing afflictions with 
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phenomena. When meditation, Buddha recitation and Noumenon don't 
work for someone with heavy karma, leaving phenomena (external 
form/leaving the scene) can be used. That 1s to say to leave the scene. 
When we know that anger or quarrel 1s about to burst out, we can leave 
the scene and slowly sip a glass of water to cool ourselves down. 
Subduing afflictions with repentance and recifation sutras, mantras, or 
reciting the noble name of Amitabha Buddha. 

Thirteenth, Reducing Demomic @bstructions through Sifriving to 
Cultivate the Ten GŒood AcHons and Deva-Gafi: According to the 
Mahayana Buddhism, there are ten meritorious deeds, or the ten paths 
of good action. Flirst, to abstain from killing, but releasing beings 1s 
good; second, to abstain from stealing, but giving 1s good; third, to 
abstain from sexual misconduct, but being virtuous 1s øood; fourth, to 
abstain from lIying, but telling the truth 1s good; fifth, to abstain from 
speaking double-tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s 
good; sixth, to abstain from hurffUl words (abusive slander), but 
speaking loving words Is gøood; seventh, to abstain from useless 
øossipIng, but speaking useful words; eighth, to abstain from being 
greedy and covetous; ninth, to abstain from being angry, but being 
gentle 1s øood; tenth, to abstain from being attached (devoted) to wrong 
views, but understand correctly 1s good. According to the Vimalakirtl 
Sufra, chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion, and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done in other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required in other pure 
lands.” What are these ten excellent deeds? They are: using charIty 
(dana) to succour the poor; using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments; using patilent endurance (ksantI) 
to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure theIr 
remissness; using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; 
using wisdom (praJna) to wipe out ignorance;putting an end to the 
eight distressful conditions for those suffering from them; teaching 
Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation oŸ good roots for 
those In want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices 
for the purpose of leading all living beings to themr goals (n 
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Bodhisatva development). According to Hinayana Buddhism, 
according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good 
karma or meritorlous actilons which may ripen In the sense-sphere. 
Generosity or charity which yields wealth; morality gIves bírth In 
noble families and In states of happiness; medifation gives bírth In 
realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble 
parenftage; service produces larger retinue; transference of merIt acts 
as a cause fo gIve in abundance In future births; reJoicing In other”s 
merit 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoicing 1n other”s 
meriIt 1s also getting praise to oneself; hearing the dhamma 1s 
conductfive to wIisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wisdom; taking the three refuges results in the destruction of passlons, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 

Fourteenth, Reducing Demonic Q@bstrucHons Through Striving (to 
Let the Sorrowless Flowers Always Bloom In Our Minds: The 
Opportunifty our precious human lives does not last forever. Sooner or 
later, death comes to everyone. The very true nature of our ÏIves 1S 
1mpermanent, and death inevitable. When we first took birth, given the 
countless number of bodies Iinto which we have been born. Death 1s an 
1rrevocable result of living. Therefore, we should not Ignore 1f; on the 
confrary, 1t 1s good to think about 1t serlously. According to the Buddhist 
poInt of view, death 1s not an end but a means leading to another 
rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The starting 
poInt of such a process 1s Impossible to retrace. However, our exIstence 
1n samsara 1s not naturally Infinite. Also according to the Buddhist point 
Of view, If 1s possible to put an end to it. A seed has no beginning but 1t 
1s not naturally infinite, 1Ÿ we burn the seed we can destroy 1s potential 
to ørow. That 1s the end of 1t. The only way to do 1s to let the sorrowless 
flowers always bloom In our minds. Why? Because once the sorrowless 
flowers bloom In our minds, we no longer continue to ørow any seed 
for this rebirth cycle. Due to our deluded mind, even in this present life, 
we are constantly operating with negative actions. We do not have 
much freedom from afflictive emotions. We are enslaved by them. We 
are prisoners of our own devices. For example, when anger rises In us, 
we become completely under the control of this afflictive emotion. Ït 
makes us think and act in ways we do not want to. If we step back and 
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look In a mirror when we become angry, we will see what anger has 
done to us. We will see anger”s power to destroy us and others around 
us. We might wonder 1f 1t 1s indeed possible to explate a non-virtuous 
deed such as one of these five heinous crimes. According to 
“Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed can be 
explated. This Is a property of negativities. If we do not leave them 
unaftended until they are ripen, we can purIfy them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe In the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actlons. And again, the 
only way to do this 1s to let the sorrowless flowers always bloom 1n our 
minds. Why? Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, 
we are able to pur1fy all negative and non-virtuous deeds 1n the past; at 
the same time, we can avoid similar negative and non-virtuous deeds at 
the present and ¡in the future. However, the sorrowless flowers only 
bloom when we are content with few desires; or when we have few 
desires. Here “desires” Include not only the desire for money and 
material things but also the wish for status and fame. It also indicates 
seeking the love and service of others. In Buddhism, a person who has 
aftained the mental stage of deep faith has very few desires and 1s 
indifferent to them. We must note carefully that though such a person 1s 
indifferent to worldly desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he 
has a great desire for the truth. To be Indifferent to the truth 1s to be 
slothful in life. To be content with few desires also means to be 
satisfied with little material gain, that 1s, not to feel discontented with 
one”s lot and to be free from worldly cares. This does not mean to be 
unconcerned with self-improvement but to do one”s best In one”s work 
without discontent. Such a person wIll never be ignored by those 
around him. But even 1f people around him ignored him, he would feel 
quite happy because he lives like a king from a spiritual point oŸ view. 
We must have few desires In two areas: the desires for food and sex. 
Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of evil. Thus, 
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Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” That 1s to 
say we are born with the craving for foos and sex. Why 1s that we have 
not been able to demolish our 1gnorance, eliminate our afflictions, and 
reveal our wisdom? Because we always crave for food and sex. 
Sincere Buddhists should always remember that food gives rise fo 
sexual desire, and sexual desire gIves rise to Ignorance. Once the 
desire for food arIses, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
therr desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough to 
sustain ourselves. We should neither eat very rích food, nor eat spoIÏt 
food, for either one could ruin our health. Finally, the sorrowless 
flowers only bloom when we understands things as they really are, that 
1S seeing the Impermanent, unsatisfactory, and non-substantial or non- 
self nature of the five aggregates of clinging 1n ourselves. Ít 1s not easy 
to understand ourselves because of our wrong concept(s, baseless 
1llusions, perversions and deluslons. It 1s so difficult to see the real 
person. The Buddha taught that to be a real knower, we must Íirst see 
and understand the Iimpemanence of the five agøregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitional activitles to 
water-lily plant which 1s without heartwood, and conscIousness to an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, Internal, external, gross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining agsregates: feeling, 
perception, mental formation, and consciousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s  Impermanent, that 1s  suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of the sorrowless 
flowers bloom also means the 1llumination of wisdom. In Buddhism, 
wisdom 1s of the highest Importance; for purification comes through 
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wisdom, through understanding; and wisdom 1n Buddhism 1s the key to 
enlightenmernt and final liberation. But the Buddha never praised mere 
Iintellect. According to him, knowledge should go hand in hand with 
purty of heart with moral excellence. Wisdom gained by 
understanding and development of the qualities of mind and heart 1s 
wisdom par excellence. It Is the knowledge of loving kindness, of 
compassion, of Joy, of letting go, of altruism, of understanding of the 
law of cause and effect, of wishing for freedom, of seeking 
enlightenment and emancipation for others. It 1s saving knowledge, and 
not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, devout 
Buddhists never fall in love with wisdom; nor Iinduce the search after 
wisdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1ts significance 
and bearing on mankind, devout Buddhists should use It as an 
encouragement of a practical application of the teaching that leads the 
follower to dispassion, enlightenment and final deliverance. Hoping 
that the sorrowless flowers are blooming everywhere, so that one day 
all beings wIll achieve Buddhahood togetherl 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Fory-Three 


Hành Giả Tu Phật Nên Đi Với Giặc Và 
Ác Hữu Hay Với Thiện Hữu Đồng Tu? 


I. Tổng Quan Về Tu Hành Trong Phật Giáo: 

Theo Phật giáo, tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo 
pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật 
giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, 
tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiền hay 
niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, 
hay ba mươi bảy phẩm trợ đạo, và tu tập ngay trong những sinh hoạt 
trong cuộc sống hằng ngày, vân vân. Phật tử chân thuần, nhất là những 
người tại gia, nên luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu, một tấc thời 
gian là một tấc mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua một cách 
lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày 
mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến 
ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng 
long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng 
đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa đâu. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy nào 
khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ cạn, 
rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta 
giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy siêng 
năng tỉnh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng có 
buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được 
Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết 
tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên 
may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chần chờ chẳng 
chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi ai, thoáng một cái là thân 
ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
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trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bỏ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những 
người nghèo hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có 
thể tu tập kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học 
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nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy 
còn đang tu học. Hoặc vô học nhân điền, hay tu tập phước bằng cách 
cúng dường cho những người đã hoàn thành tu tập. 

Phật tử thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tổ lòng 
tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, tịnh 
xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. Thờ 
cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến khích. Tuy 
nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan điểm của 
đạo Phật. Từ “Bày tổ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. Phật tử không 
nên mù quáng thờ phụng đến nỗi quên đi mục tiêu chính của chúng ta 
là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng Phật để tỏ lòng tôn kính 
đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ cố gắng đạt được những 
gì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải sợ Phật, cũng không tìm 
cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực hành là khía cạnh quan 
trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật khuyên dạy ra thực 
hành trong đời sống hằng ngày mới thực sự gọi là “tu hành.” Đức Phật 
thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử không nên tùy thuộc vào người 
khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để được cứu độ. Trong thời Đức 
Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm nghía vẻ đẹp của Phật, nên 
Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông không thể nhìn thấy Đức Phật 
thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi thân Phật. Những ai nhìn thấy 
giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” 

Có người tin rằng họ nên đợi đến sau khi hưu trí rồi hẳn tu vì sau 
khi hưu trí họ sẽ có nhiều thì giờ trống trải hơn. Những người này có lẽ 
không hiểu thật nghĩa của chữ “tu” nên họ mới chủ trương đợi đến sau 
khi hưu trí rồi hẳn tu. Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái 
tốt, hay là cải thiện thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái 
xấu thành cái tốt hay khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng 
ta? Cổ đức có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng 
đợi ngựa đến vực thẳm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi 
thuyển đến giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” 
Đa số phàm nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì 
hoản trong công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu 
nhảy thì đã quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng 
đếm xỉa gì đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, 
mà đợi đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng 
bao giờ có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành, nhất là những người tại 
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gia, phải nên luôn nhớ rằng vô thường và cái chết chẳng đợi một ai. 
Chính vì vậy mà chúng ta nên lợi dụng bất cứ thời gian nào có được 
trong hiện tại để tu tập, vun trồng thiện căn và tích tập công đức. 


II. Tổng Quan Về Sáu Tên Giặc, Ác Hữu Và Thiện Hữu Tri 

Thức: 

Theo Phật giáo, có sáu tên giặc cướp hay sáu căn được ví với sấu 
tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài hay thiện 
pháp. Chúng chính là sáu trần hay sáu đối tượng của sáu căn là sắc, 
thinh, hương, vị, xúc và pháp. Sáu tên giặc kia mà đến thì sáu căn sung 
sướng vui mừng. Sáu căn bao gồm mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Đối 
với hành giả tu Phật, cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với 
chúng: Mắt đừng nhìn sắc đẹp, tai đừng nghe tiếng du dương, mũi đừng 
ngữi mùi thơm, lưỡi đừng nếm vị ngon, thân đừng xúc chạm êm ái, và 
ý nên kểm giữ tư tưởng. Bên cạnh cách để phòng vừa kể trên, theo Tỳ 
Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, hành giả 
phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải 
tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp 
xúc ấy: mắt đang tiếp xúc với sắc, tai đang tiếp xúc với âm thanh, mũi 
đang tiếp xúc với mùi, lưỡi đang tiếp xúc với vị, thân đang tiếp xúc với 
sự xúc chạm, và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Hơn nữa, hành 
giả phải nên luôn cố gắng giữ gìn cho sáu căn luôn được thanh tịnh. 
Sáu căn thanh tịnh nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức 
mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy 
làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế 
giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả 
chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực 
của từng cá nhân. Cuối cùng, hành giả tu Phật cũng phảẩi cung cấp đầy 
đủ thức ăn lành mạnh cho sau căn. Nói cách khác, thức ăn cho sáu căn: 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ 
căn là âm thanh; cho tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; 
cho thân căn là sự xúc chạm êm dịu; và cho ý căn là chư pháp. Hành 
giả tu Phật nên luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như 
những con thú hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi 
nào chúng được thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như 
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thế chỉ khi nào sáu căn được thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng 
đó con người mới thật sự có hạnh phúc. 

Trong Phật giáo, Ác Tri Thức là người thô lỗ bị sân hận chế ngự, 
thiếu từ tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có 
đầy đủ đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đầy sân hận, 
không thể phân biệt được các hành động thiện ác, không khiêm 
nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo 
pháp, cũng không tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực mình 
nhỏ. Họ cáu kỉnh với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự 
trách. Đời sống của họ tràn đầy thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng 
ta thử tưởng tượng mà xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi ích gì? 
Trái hẳn với hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những người bạn 
tốt, những người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và 
lợi ích của tha nhân. Tình thương và sự nồng ấm của họ được biểu hiện 
qua lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái 
ngữ, bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có 
thể bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ 
khác, được người lành kính yêu bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy 
nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người 
kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí khí cao 
thượng (78). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở 
chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở chung với người 
trí khác nào hội ngộ với người thân (207).” 

Trong khi đó, Thiện Tri Thức là bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, 
người đạo đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đổ hành 
giả tiến tu giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiền và đạo đức, Tri là sự hiểu 
biết chơn chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm 
nơi các duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, 
và có khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức 
là người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, 
cũng như giúp đở khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người 
bạn đạo tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp 
và đang tu tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong 
đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ 
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Tát, Thanh Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người 
kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là 
người có thể chỉ dạy cho chúng sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười 
điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, 
thực hành đúng như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo 
người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật 
(chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng 
thiện hữu tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực 
hành ra chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất 
cả chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần 
thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. 
Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa 
ha ác pháp, và thêm lớn pháp lành. Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ 
thiện tri thức là vị thông hiểu Phật pháp và có kinh nghiệm về đường 
tu để thường chỉ dạy mình; hay mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi 
kiết thất. Trong trường hợp nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo 
thọ nầy làm chủ thất, mỗi ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm 
phút. Ngoại Hộ Thiện Tri Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, 
lo việc cơm nước, quét dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông 
thường, vị nầy thường được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri 
Thức là những người đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn 
lẫn nhau. Vị đồng tu nây có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc 
có một ngôi tịnh am tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, 
vị đồng tu còn trao đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến 
bước trên đường đạo. Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có 
bạn” là ý nghĩa nầy. 


HII.Thiện Hữu Đồng Tu Thường Là Những Phật Tử Thuần 

Thành: 

Phật tử là người tin vào Phật, Pháp, Tăng. Người chấp nhận đạo 
Phật là tôn giáo cho mình, sống theo nghi thức Phật giáo. Tuy nhiên, 
Phật tử, nhất là nam nữ Phật tử tại gia nên giữ ngũ giới (không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ, và uống rượu). Bước đầu tiên để trở 
thành một Phật tử là quy-y Tam Bảo để xác quyết niềm tin trong 
nghịch cảnh. Điều này cũng đưa chúng ta đến với một cuộc sống đúng 
và có ý nghĩa hơn. Phật tử tại gia thuần thành bao gồm hai chúng: cận 
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sự nam và cận sự nữ. Các môn đồ tại gia của đạo Phật, trong cả hai 
trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, đều tuyên thệ gia nhập Phật 
giáo bằng việc tuyên thệ trì giữ Tam qui ngũ giới, bát quan trai giới, 
cũng như luôn tuân thủ Bát Chánh Đạo. Họ là những người hộ trì Tam 
bảo bằng cách dâng cúng những phương tiện của cải vật chất như thức 
ăn, áo quần, v.v. Lễ thọ trì Tam qui Ngũ giới tại các nước theo truyền 
thống Phật giáo rất quan trọng vì đây chính là điểm tựa tinh thần cho 
người tại gia tuân giữ và sống đời đạo đức trong cuộc sống hằng ngày. 
Để trở thành một Phật tử thuần thành, ngoài việc giữ ngũ giới hay 
thập thiện, tu học và thọ trì những giới luật Phật pháp căn bản, chúng 
ta cần phải có những tiêu chuẩn Phật dạy. Trước tiên, người Phật tử 
đó phải giữ tròn năm đạo làm người (Ngũ Thường). Thứ nhất là lòng 
nhân hay lòng thương người thương vật. Đức hạnh thứ nhất là “Nhân,” 
liên hệ tới thái độ mà người quân tử mong muốn hòa thuận với người 
khác. Người quân tử biết không thể nào làm tròn vai trò của mình 
trong đời sống hằng ngày trừ phi người ấy sẵn lòng cộng tác và giúp đỡ 
tha nhân. Lòng nhơn chính đáng biểu lộ qua hạnh kiểm. Ai cũng có 
mầm nhơn như vậy trong bản thân mình, nhưng nó phải được giúp phát 
triển. Đôi khi thái độ đức hạnh này được coi là phép tự chủ bên trong. 
Thứ nhì là nghĩa hay cách cư xử phải với mọi người. Người quân tử 
phát triển dũng khí luân lý cần thiết để trung thành với chính mình và 
đem lòng nhân ái tới láng giềng. Thứ ba là “LỄ” hay biết kẻ lớn người 
nhỏ. Lễ là một đức tánh quan trọng trong ngũ thường. Người quân tử 
phải biết lễ nghi. Người ấy phải biết cách học hỏi và áp dụng tất cả 
những lễ nghi trong mọi tình huống mà người ấy phải đương đầu. 
Người ấy biết tất cả phép tắc xã giao trong mỗi hoàn cảnh xã hội nhân 
bản. Người ấy biết tất cả những nghi lễ và nghi thức tập trung vào việc 
thờ phụng tổ tiên. Người cách biết cách ngôi, cách đứng, cách đi, cách 
nói chuyện, và cách biểu lộ diện mạo sắc thái của mình trong mọi 
trường hợp. Tuy nhiên, những nghi thức và thủ tục này sẽ không có giá 
trị nếu con người ấy không có một thái độ thích đáng. “Người không có 
lòng nhân ái trong tâm thì làm được gì với những nghi lễ cứng nhắc 
này?” Thứ tư là Trí hay biết phương kế mưu lược lương thiện. Người 
quân tử là một người hiểu biết, vì con người phải được giáo dục nhằm 
ứng phó với mọi tình huống một cách đứng đắn. Mục tiêu của người 
theo Khổng Giáo là phát triển dần dần những phép tắc thành thói 
quen. Khi Đức Khổng Tử nhấn mạnh đến tầm quan trọng của giáo dục, 
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Ngài không để xuất cái gì mới mẻ mà chỉ nhắc lại và nhấn mạnh 
những điều tổ tiên đã nói. Trật tự xã hội tùy thuộc vào luân lý căn bản, 
luân lý trong lời nói và hành động đứng đắn. Cũng giống như người 
xưa, Đức Khổng Phu Tử tin tưởng luân lý phải được áp dụng vào bình 
diện cuộc sống, đồng thời nó cũng rất có ý nghĩa trên bình diện chính 
quyền. Vì người cầm quyên là thầy của tất cả. Những vị thầy này dạy 
luân lý một cách rất hiệu quả khi họ là những tấm gương tốt về luân lý 
và khi họ cai trị dân một cách nhân từ. Thứ năm là “Tín” hay biết giữ 
sự tin cậy. Người quân tử bao giờ cũng giữ chữ tín cho mình, nói sao 
làm vậy, nghe sao nói vậy. Một khi đã hứa, cho dù cái gì xãy ra đi nữa, 
người ấy cũng cố công thực hành cho kỳ được lời hứa của mình. Ngoài 
ra, người quân tử lúc nào cũng biết bổn phận của mình và bao giờ 
cũng tìm cách thực hành những bổn phận ấy. Vì người quân tử đã phát 
triển hạt giống đức hạnh trong bản tính của mình cho nên người ấy 
luôn sống hòa hợp với mọi thứ trong vũ trụ. 

Để trở thành Phật tử tại gia thuần thành, lẽ dĩ nhiên, người Phật tử 
đó phải thọ tam quy trì ngũ giới hay bất cứ giới luật nào dành cho Phật 
tử tại gia. Quy-y Phật, vị Đạo Sư Tối Thượng; quy-y Pháp, giáo pháp 
cao thượng của Đức Thế Tôn; quy-y Tăng, những vị đã cắt ái ly gia để 
tỉnh chuyên hành trì Phật Pháp. Trì Ngũ Giới bao gồm không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và không uống những 
chất cay độc. Ngoài ra, người Phật tử thuần thành luôn tín tâm nghe 
chánh pháp; luôn biết cứu cánh chính của Đạo Phật; luôn làm nhữn 
việc lành; luôn tránh làm những việc ác; và luôn thanh tịnh tâm ý. 
Người Phật từ thuần thành luôn tôn kính người già; luôn thương mến 
người trẻ; và luôn an ủi vổ về người lâm hoạn nạn. Người Phật tử 
thuần thành luôn thật hiểu con đường đưa đến cứu cánh nây và luôn cố 
gắng thực hành đúng đắn những lời dạy của Đức Phật. Mỗi khi có lỗi 
phải biết sám hối, có tội phải biết dứt trừ; phải bỏ sự dong ruổi nơi tình 
trần; phải quay tâm về hướng giác; và phải y theo lời Phật dạy mà tu 
hành. Bên cạnh đó, có bốn trọng ân mà Phật tử tại gia nên luôn ghi 
nhớ. Thứ nhất là “Ân Tam Bảo”. Nhờ Phật mở đạo mà ta rõ thấu được 
Kinh, Luật, Luận và dễ bể tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta có thể tu 
trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng đạo, soi 
sáng cái đạo lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội biết đến 
đạo lý. Thứ nhì là “Ân cha mẹ Thầy tổ”. Nhờ cha mẹ sanh ta ra và 
nuôi nấng dạy dỗ nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy giáo lý cho ta đi vào 
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chánh đạo. Bổn phận ta chẳng những phải cung kính, phụng sự những 
bậc nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị ấy sớm được giải 
thoát. Thứ ba là “Ân thiện hữu tri thức”. Nhờ thiện hữu tri thức mà ta 
có nơi nương tựa trên bước đường tu tập đầy chông gai khó khăn. Thứ 
tư là “Ân chúng sanh”. Ta thọ ơn chúng sanh rất lớn. Không có người 
thợ mộc ta không có nhà để ở hay bàn ghế thường dùng; không có bác 
ông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để sống; không có người thợ dệt, ta lấy 
quân áo đâu để che thân, vân vân. Ta phải luôn siêng năng làm việc 
và học đạo, mong cầu cho nhứt thiết chúng sanh đều được giải thoát. 

Người Phật tử thuần thành nên cố gắng tu luyện theo những tấm 
gương mà chư Phật, giáo pháp, và chư Tăng đã thiết lập. Nếu chúng ta 
đặt những tính hạnh ấy làm mẫu mực cho chính mình thì cuối cùng 
chúng ta cũng sẽ đạt được những mẫu mực ấy. Người Phật tử thuần 
thành nên tránh buông thả và chạy theo mọi đối tượng của ham muốn 
mà chúng ta từng gặp gỡ. Lại nữa, chúng ta không nên ham muốn tiền 
bạc và địa vị, vì ham muốn tiển bạc và địa vị đưa chúng ta đến tình 
trạng bị ám ảnh và thường xuyên cảm thấy không thỏa mãn. Chúng ta 
sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn nhiều khi chúng ta hưởng thụ những niềm 
vui giác quan một cách điều độ. Người Phật tử thuần thành nên tránh 
cao ngạo chỉ trích những điều mà chúng ta không thích. Chúng ta 
thường có khuynh hướng thấy rõ lỗi người và quên mất lỗi của mình. 
Điều này không làm cho mình và người sung sướng hạnh phúc hơn. Vì 
vậy, Phật tử thuần thành nên tự sửa lỗi mình, chứ đừng vạch ra lỗi của 
người khác. Người Phật tử thuần thành nên cố gắng hết mình tránh làm 
mười điều tổn hại, đồng thời cố làm mười thiện nghiệp. Đức Phật 
khuyên chúng ta nên tránh làm mười điều tổn hại. Quyết định tránh 
khỏi mười hành động tổn hại cũng có nghĩa là chúng ta tham dự vào 
mười điều thiện lành. Thí dụ quyết định không nói dối chủ về khoảng 
thời gian mình đã dùng để thực hiện một đồ án nào đó chính là hành 
động tích cực và có lợi, vì trong tương lai chủ sẽ tin vào lời nói của 
mình, chúng ta lại được sống theo những quy tắc đạo đức, và chúng ta 
cũng tạo ra nhân lành để có hạnh phúc trong hiện tại và những chứng 
ngộ tâm linh về sau này. 

Theo theo Cố Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 
II, trước hết, người Phật tử thuần thành không nên tranh hơn thua. Nếu 
không tranh sẽ không dẫn đến sát sanh. Sát sanh là do tâm tranh hiện 
lên tác quái. Khi tranh thì chỉ muốn mình thắng, đối phương thua, dù có 
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chết chóc vô số đi nữa cũng mặc. Phật tử thuần thành nên cố gắng dứt 
trừ lòng tranh hơn nguy hiểm nầy. Thứ nhì, người Phật tử thuần thành 
không tham. Không tham thì sẽ không trộm cắp. Tại sao lại đi ăn cắp 
đồ của người khác? Do bởi mình có tâm tham. Nếu mình không có tâm 
tham lam, thì dù có kẻ tặng hiến, chưa chắc gì mình muốn lấy, huống 
là đi ăn cắp. Phật tử thuần thành nên cố gắng dứt trừ lòng tham. Thứ 
ba, người Phật tử thuần thành không truy cầu vật dục. Không truy cầu 
thì sẽ không khởi ý niệm dâm dục. Dâm dục là do mình mong cầu. Con 
gái mong con trai, con trai mong con gái. Nếu không có sở cầu thì làm 
sao có ý niệm tà dâm? Thứ tư, người Phật tử thuần thành không ích kỷ. 
Không ích kỷ sẽ giúp mình không nói láo. Mình nói dối vì sợ mất đi lợi 
ích riêng của mình, nên tâm ích kỷ mới tác quái được. Từ đó mình cam 
tâm đi lừa dối người khác, nói lời dối trá, muốn người khác không biết 
được bộ mặt thật của mình. Thứ năm, người Phật tử thuần thành không 
truy cầu tư lợi. Không truy cầu tư lợi sẽ giúp mình có cơ hội phát triển 
lòng vị tha nhiều hơn. Thứ sáu, người Phật tử thuần thành không uống 
những chất cay độc. Không uống những chất cay độc là không phạm 
tửu giới. Con người vì sao uống rượu? Vì muốn hưởng thụ, muốn thân 
thể mình sung sướng. Nhưng về lâu về dài thì sự sung sướng tạm thời 
ấy sẽ làm tâm mình mê loạn, khủng hoảng. Khi đã say rượu thì lại chửi 
rủa người khác, muốn làm øì thì làm, tăng trưởng thêm lòng dâm dục. 
Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài đã để nghị năm điều ích lợi 
thực tiễn cho hành giả tại gia. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt , 
trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở 
ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có 
thể xẩy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân 
vân... Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. 
Thứ tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư 
tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều 
ấy, hành giả quên dần điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng 
lực vật chất. Ngoài ra, Đức Phật cũng dạy: “Thi ân bất cầu báo, còn 
cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự thi ân như vậy sẽ đưa tới ham muốn 
danh lợi.” Tuy nhiên, trong bất cứ xã hội nào, biết ơn là một đức tính 
quý báu, và người Phật tử nên luôn ghi nhớ lòng tốt và sự giúp đỡ của 
người khác. Dù Đức Phật bảo người bố thí đừng mong cầu được báo 
đáp, nhưng Ngài luôn xem sự biết ơn là một đại phúc, một phẩm hạnh 
cao tột mà Phật tử cần nên phát triển. Ngoài ra, người Phật tử thuần 
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thành nên tu tập cả thân lẫn tâm. Thân tu tâm chẳng tu nghĩa là có một 
số người muốn có hình tướng tu hành bằng cách cạo tóc nhuộm áo để 
trở thành Tăng hay Ni, nhưng tâm không tìm cầu giác ngộ, mà chỉ cầu 
danh, cầu lợi, cầu tài, vân vân như thường tình thế tục. Tu hành theo 
kiểu nầy là hoàn toàn trái ngược với những lời giáo huấn của Đức 
Phật, và tốt hơn hết là nên tiếp tục sống đời cư sĩ tại gia. Người Phật tử 
thuần thành phải luôn hiếu kính mẹ cha không chỉ có nghĩa là không 
làm cho các người khổ đau phiền não, mà còn phải cố gắng làm cho 
các người được sung sướng hạnh phúc. Vì thế hiếu kính cha mẹ là phải 
tỏ lòng từ bi với các người, không nhứt thiết là phải vâng lời trong mọi 
trường hợp. Hiếu kính cha mẹ cũng còn có nghĩa là cố gắng hướng dẫn 
cha mẹ đi trên con đường đạo đức. Đức Phật dạy khi mình hiếu kính 
mẹ cha cũng có nghĩa là mình hiếu kính với chúng sanh vạn loài, vì 
trong vòng sanh tử không gián đoạn, tất cả chúng sanh đã từng một 
thời là mẹ là cha của mình. Vì thế Đức Phật dạy: “Trước khi gia nhập 
Giáo đoàn, chư Tăng Ni nên quỳ lạy cha mẹ để tỏ lòng biết ơn một lần 
chót, rồi sau đó không bao giờ lạy các người nữa.” Làm một phật tử 
thuần thành, bạn phải có hạnh kiểm thích hợp của một người con Phật 
chơn thuần. Bạn phải luôn hành xử theo những lời Phật dạy. Làm được 
như vậy chẳng những bạn trở thành một con người cao thượng, đạt 
được hạnh phúc ngay trong đời này, mà còn có thể. bạn sẽ rời khỏi cõi 
này không chút sợ sệt vì bạn không phạm phải lỗi lầm nào. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng chư Phật và chư Bồ Tát 
luôn gia hộ cho chúng ta trên bước đường tu tập. Chư Phật và chư Bồ 
Tát khuyến hạnh những tín đồ, giúp họ xa lìa tham, sân, si, bảo vệ họ 
chống lại những ma quỷ và những người có thể quấy nhiễu những sự tu 
tập về tâm linh. Chư Phật và chư Bồ Tát ban cho những lợi lộc vật 
chất. Chư Phật và chư Bồ Tát vì lòng từ bi vô lượng, dĩ nhiên, và một 
cách nào đó, chắc chắn sẽ quan tâm đến những lời cầu xin của tín đồ 
mình, bảo vệ số phận trần gian của họ, ngăn ngừa những tai ương. 
Quán Thế Âm chẳng hạn, bảo vệ thương nhân khỏi nạn trộm cướp, 
thủy thủ khỏi đắm thuyền, những kẻ phạm tội khỏi bị hành hình. Nhờ 
Ngài mà những thiếu phụ có những đứa con mà họ mong ước. Người ta 
chỉ cần nghĩ tới Ngài Quán Thế Âm, lửa sẽ tắt, gươm giáo sẽ gẫy vụn, 
quân thù sẽ trở nên nhân ái, xiỀng xích sẽ tan biến, những lời nguyền 
rủa sẽ trở về lại nơi xuất phát, ác thú tìm đường trốn tránh, rắn rết hết 
nọc độc. Khía cạnh này của đạo Phật thường được dùng để trấn an 
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những kẻ sơ cơ gặp cơn hoạn nạn mà thôi. Chư Phật và chư Bồ Tát 
cung cấp những điều kiện thuận lợi cho chúng sanh đạt tới giác ngộ và 
giải thoát cho chư Phật tử. Cuối cùng, Phật tử thuần thành luôn xem 
chư Phật và chư Bồ Tát là những đối tượng của ước vọng yêu thương 
cho các tín đồ. 

Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức Phật đã giảng về bốn loại 
hạnh phúc của người cư sĩ. Thứ nhất là hạnh phúc có được vật sở hữu. 
Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực 
của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, 
người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc có 
được vật sở hữu. Thứ nhì là hạnh phúc được có tài sản. Người kia tạo 
nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính mình thọ hưởng tài 
sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi nghĩ như vậy, 
người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc có 
được tài sản. Thứ ba là hạnh phúc không nợ nần. Người kia không 
thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ như vậy người kia cảm thấy 
thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc không mang nợ. Thứ tư là 
hạnh phúc không bị khiển trách. Bậc Thánh nhân không bị khiển trách 
về thân khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và 
mãn nguyện. Đó là hạnh phúc không bị khiển trách. Theo Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Chương 37, Đức Phật dạy: “Đệ tử ta tuy xa ta nghìn 
dậm, mà luôn nghĩ đến và thực hành giới pháp của ta thì chắc chắn sẽ 
chứng được đạo quả. Ngược lại, kể ở gần bên ta, tuy thường gặp mà 
không thực hành theo giới pháp của ta, cuối cùng vẫn không chứng 
được đạo.” Cũng theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 27, Đức 
Phật dạy: “Người thực hành theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo 
dòng nước. Nếu không bị người ta vớt, không bị quỷ thân ngăn trở, 
không bị nước xoáy làm cho dừng lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo 
rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. Người học đạo nếu không bị tình dục 
mê hoặc, không bị tà kiến làm rối loạn, tinh tấn tu tập đạo giải thoát, 
ta bảo đảm người ấy sẽ đắc Đạo.” 


IV. Đi Với Giặc Và Ác Hữu Hay Với Thiện Hữu Đồng Tu?: 

Như trên đã nói, theo Phật giáo, có sáu tên giặc cướp hay sáu căn 
được ví với sáu tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng 
pháp tài hay thiện pháp. Chúng chính là sáu trần hay sáu đối tượng của 
sáu căn là sắc, thinh, hương, vị, xúc và pháp. Ác Tri Thức là người thô 
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lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình 
thương. Ngược lại tốt có đầy đủ đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều 
người tâm đầy sân hận, không thể phân biệt được các hành động thiện 
ác, không khiêm nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn kính, không 
học hỏi giáo pháp, cũng không tu tập. Trong khi đó, Thiện Tri Thức là 
bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo đức, và ngay cả những 
người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu giác ngộ. Thiện có nghĩa 
là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn chánh, còn Thức là thức 
tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các duyên đời nữa. Thế nên, 
thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi lạc cho 
mình và cho người. Sau khi nhận biết được bộ mặt thật của giặc, ác 
hữu cũng như những thiện hữu đồng tu, đi với giặc và ác hữu hay với 
thiện hữu đồng tu, sự lựa chọn là hoàn toàn tùy thuộc ở chính chúng ta. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đồng 
thời, tránh xa bạn ác vì họ không thể phân biệt giữa những hành vi 
thiện và ác. Đi với ác hữu, cuối cùng chúng ta sẽ bị họ xô đẩy để cùng 
đi vào địa ngục với họ. Ngược lại, khi chúng ta gọi là thiện hữu tri thức 
thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ công thì mình phải tin 
như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để nhất định mình sẽ 
được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. Phật tử chân thuần 
phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. Nếu vị ấy dạy 
mình niệm Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. Nếu vị ấy dạy 
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mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được buông lung 
phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi thiện hữu 
tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu Tri Thức” 
trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiễn trí thường chỉ bày lầm 
lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết thân cùng họ 
và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân với người trí 
thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn 
ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu bao nhiêu thì bị người 
dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm 
bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí 
khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm thanh tịnh an 
lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn thuyết pháp 
(79). Nếu gặp bạn đồng hành hiền lương cẩn trọng, giàu trí lự, hàng 
phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi cùng họ (328). Nếu 
không gặp được bạn đồng hành hiễn lương, giàu trí lự, thì hãy như vua 
tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một mình hơn 
cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điều ác dục 
như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 

Phật tử thuần thành, nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ rằng 
tu hành trong Phật giáo là lúc mình không sát sanh, không trộm cấp, 
không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay độc. 
Nói cách khác, người tu theo Phật không nên ởi với giặc và ác hữu, mà 
lúc nào cũng đi với thiện hữu đồng tu. Như vậy lúc mình tham thiền 
hay niệm Phật chính là lúc mình trì giữ năm giới, có phải vậy không? 
Đó cũng là lúc chúng ta thực hành thập thiện. Như vậy, đừng suy nghĩ 
viễn vông về chuyện chứng đắc, hay chuyện không thiện không ác, mà 
hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh tinh tấn. Chúng ta phải cố gắng hồi 
quang phản chiếu, tự hỏi lòng mình, xem coi mình đã sinh được bao 
nhiêu niệm thiện, đã dấy lên bao nhiêu niệm ác, đã phiêu lưu theo bao 
nhiêu vọng tưởng, vân vân và vân vân. Hãy tâm niệm như vầy: “Niệm 
thiện chưa sanh, khiến sanh niệm thiện. Đã sanh niệm thiện, khiến nó 
tăng trưởng. Chưa sanh niệm ác, khiến nó chẳng sanh. Đã sanh niệm 
ác, khiến nó triệt tiêu.” Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng với một 
niệm thiện, trời đất tăng thêm thanh khí; với một niệm ác, đất trời 
chồng chất thêm trược khí. Tuy nhiên, đạo Phật là đạo của tự do hoàn 
toàn, Đức Phật chỉ bày cho chúng ta biết “thiện ác hai con đường,” 
chúng ta ai tu thì tu, ai tạo nghiệp thì tự do tạo nghiệp. Người tu thiện 


1609 


sẽ thoát khỏi Tam Giới; trong khi kẻ tạo ác sẽ đọa Tam Đồ Ác Đạo. 
Nói tóm lại, hành giả nào đi với giặc và ác hữu chắc chắn sẽ đọa Tam 
Đồ Ác Đạo. Trái lại, những ai chịu đi với thiện hữu đồng tu sẽ có cơ 
hội thoát khỏi nhà lửa Tam Giới. 


V.. Đừng Nhận Giặc Làm Con!: 

Theo Phật giáo, tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều 
tích tụ các hạt giống của chư pháp và làm cho chúng khởi lên. Theo 
Tiểu Thừa Câu Xá Luận thì tâm và thức giống nhau, nhưng trong Đại 
Thừa thì lại khác nhau. Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm thức 
của bạn có thể được so sánh với một tấm gương phản chiếu những gì 
xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận 
dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó những 
hình ảnh phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh 
căn bản của con người. Hậu quả nghiêm trọng nhất của căn bệnh này 
là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định để 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự 
thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm 
tưởng thấy mình đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo 
nên những đối kháng, lòng tham cùng những đau khổ tất yếu. Mục 
đích của tọa thiển là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra khỏi 
tâm thức để giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới 
với toàn bộ cuộc sống. Lúc đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, tình 
yêu và lòng từ bi sẽ lan tỏa nơi nơi." 

John Blofeld viết trong quyển 'Giáo Huấn Thiền Đốn Ngộ': Các 
đại sư Thiển tông Trung Hoa khuyên: "Chúng ta hãy định tâm vào 
những øì có thực." Khi tâm thức còn tán loạn, chúng ta dễ bị tác động 
bởi những đối tượng của giác quan, và những cẩm giác phát khởi, 
những hậu quả theo sau những cảm giác ấy, tạo ra những chuỗi hành 
động và phản ứng bất tận. Để cứu chữa sự tán tâm hay vọng kiến ấy, 
đa số phải trải qua một quá trình tiệm tiến, theo thời gian và công phu 
tu tập chăm chỉ, chánh kiến sẽ hiện ra nhanh như tia chớp. Khi đã đạt 
đến mức định tâm đích thực, thực tướng sẽ bừng sáng nơi ta, chúng ta 
thấy toàn bộ vũ trụ các hiện tượng như thị. Khả năng trói buộc và gây 
sầu não của nó sẽ đoạn diệt tức thì, mớ nghiệp chướng còn lại của 
chúng ta sẽ tiêu tan trong nháy mắt, sẽ không còn gì nữa, điều duy 
nhất còn lại là bổn phận của chúng ta phải chỉ đường cho kẻ khác để 
đến lượt họ, theo gương chúng ta, họ chứng được thị kiến tối thượng. 
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Khi cái trực giác ấy bùng nổ trong ta như một ánh sáng chói lòa, chúng 
ta khám phá ra rằng không có gì đang hiện hữu, ngoại trừ trong tâm 
thức chúng ta, và thật sự, tâm thức của chúng ta không phải là tâm thức 
của chúng ta mà là Tâm thức và Tâm thức ấy vốn tịnh tịch, thanh tịnh, 
trống rỗng theo nghĩa không hình tướng, đặc điểm, đối nghịch, đa 
nguyên, chủ thể, khách thể hoặc bất cứ thứ gì dựa vào đó, chúng ta có 
thể trú được. Nhưng nó lại không trống rỗng theo nghĩa đó là cái vô 
thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp phần vào dòng chẩy 
bất tuyệt của cái mà chúng ta gọi là "sinh tổn." Theo Thiển sư Dương 
Kỳ Phương Hội trong quyển Cốt Lõi Thiền, tâm thức là năng lực, hiện 
tượng là dữ kiện; và cả hai giống như là những vết trầy trên một tấm 
gương. Khi không có vết trầy và bụi bặm sự trong sáng của gương lộ 
bày ra. Khi bạn quên cả tâm thức lẫn hiện tượng, chân tánh của bạn sẽ 
hiện ra. 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm, Thiển 
sư Huyền Sa thượng đường thị chúng, nói: “Có một số người bảo cái 
bản tánh của Trí Tuệ có sẵn trong cái tâm thức trong sáng sống động, 
cái thấy và cái nghe là chính Trí Tuệ chứ không là gì khác. Họ xem 
ngũ uẩn hay nhóm tâm thức là Ông Chủ. Thế mà đòi làm thầy, chỉ dẫn 
người đi lệch đường mà thôi! Người người như thế, kỳ thật chỉ là những 
kẻ dẫn dắt sai lầm! Lão Tăng hỏi mấy ông: 'Nếu mấy ông nhận cái 
tâm thức trong sáng sống động này là thật thì tại sao trong khi ngủ, 
mấy ông lại mất đi cái tâm thức trong sáng sống động này?' Bây giờ 
thì mấy ông đã hiểu chưa? Sự sai lầm này được gọi là nhận giặc làm 
con mình'. Đây chính là gốc rễ của sinh tử luân hồi, phát sinh và trì giữ 
sự suy nghĩ theo thói quen và các vọng tưởng.” Một khi chúng ta không 
nhận giặc tâm thức làm con, chúng ta sẽ có được cái gọi là tâm thức vô 
trụ. Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy ông đang 
dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ 
dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi 
nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, thì việc 
đi tìm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi 
trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn 
toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
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không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
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tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." 


VI. Hành Giả Nên Luôn Thân Cận Thiện Hữu Trì Thức Và 

Tránh Xa Ác Tri Thức: 

Theo đức Phật, bất cứ ai từ Phật, Bồ Tát, người trí, người đạo đức, 
và ngay cả những người xấu ác, đều có thể giúp đở hành giả tiến tu 
giác ngộ. Tuy nhiên, người sơ cơ, nhất là người tại gia, nên luôn thân 
cận thiện tri thức và tránh xa ác tri thức. Thiện có nghĩa là hiển và đạo 
đức, Tri là sự hiểu biết chơn chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê 
muội và tham đắm nơi các duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là 
người hiển, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi lạc cho mình và cho 
người. Thiện hữu tri thức là người bạn đạo hạnh, người thầy gương 
mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng như giúp đở khuyến tấn người khác sống 
đời đạo hạnh. Người bạn đạo tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức 
thâm hậu về Phật pháp và đang tu tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về 
thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri 
Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác và Bích Chi 
Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. 
Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng sanh xa ha 
mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri thức 
có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, chính là tự mình 
chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình 
có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ 
dạy cho người. Hàng thiện hữu trị thức luôn có thiện pháp, tức là 
những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà 
thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà 
luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có 
nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày 
càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những 
người học đạo lần lần xa la ác pháp, và thêm lớn pháp lành. 

Thân cận thiện tri thức không thôi vẫn chưa đủ, hành giả còn phải 
cố tránh xa ác tri thức. Ác tri thức là những người thô lỗ bị sân hận chế 
ngự, thiếu từ tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương; ngược lại 
với người tốt có đầy đủ đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm 
đầy sân hận, không thể phân biệt được các hành động thiện ác, không 
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khiêm nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi 
giáo pháp, cũng không tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực 
mình nhỏ. Họ cáu kỉnh với người khác và tự hành hạ chính mình bằng 
sự tự trách. Đời sống của họ tràn đầy thô bạo và không có ý nghĩa gì. 
Chúng ta thử tưởng tượng mà xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi 
ích gì? Trái hẳn với hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những 
người bạn tốt, những người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến 
sự an lạc và lợi ích của tha nhân. Tình thương và sự nồng ấm của họ 
được biểu hiện qua lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người 
khác bằng ái ngữ, bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí 
những øì họ có thể bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết bạn với kẻ 
hơn mình, không được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một 
mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). ĐI chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung 
với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207).” 


Should Buddhist PracHttoners Walk With Robbers and 
Evil Friends or With ŒGood-Knowing AdVisors 2 


L An Overview 0ƒ Culfiyation in Buddhism: 

According to Buddhism, cultivation means to lead a religious lIfe. 
Cultivation in Buddhism 1s to put the Buddhaˆs teachings Into practice 
on a confinued and regular basis. Cultivation in Buddhism also means 
to nourish the seeds of Bodhi by practicing and developing precepts, 
dhyana, and wisdom. Thus, culivaton in Buddhism 1s not soly 
practicing Buddha recitaton or siting meditation, 1t also includes 
cultivaton of six paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to 
Enlightenmernt, and cultivation right in dally life activities, etc. Sincere 
Buddhists, especially lay people, should always remember that time 1s 
extremely precIous. An inch of time 1s an inch of life, so do not let the 
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time pass In vain. Someone 1s thinking, “[I will not cultivate today. I will 
put 1t off until tomorrow.” But when tomorrow comes, he will put 1t off 
to the next day. He keeps putting 1t off until his hair turns white, his 
teeth fall out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. At that 
poInt In time, he wants to cultivate, but his body no longer obeys him. 
Sincere Buddhists should always remember that living in this world, we 
all are like fish in a pond that 1s evaporating. We do not have much 
time left. Thus anclent virtues taught: “One day has passed, our lives 
are that much less. We are like fish in a shrinking pond. What Joy 1s 
there in this? We should be diligently and vigorously cultivating as 1Ý 
our own heads were at stake. Only be mindful of impermanence, and 
be careful not to be lax.” From beginningless eons In the past until 
now, we have not had good opportunity to know Buddhism, so we have 
not known how to cultivate. Therefore, we undergo birth and death, 
and after death, birth again. Oh, how pitful' Today we have good 
opportunty to know Buddhism, why do we still want to put off 
cultivating? Sincere Buddhists! Time does not wait anybody. In the 
twinkling of an eye, we wIll be old and our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. ““[u” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studyIng 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “ “Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a daily basIs to get 
Iinsight. For laypeople, “IEu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What 1s meant by “How to requIite 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditions: “During the 
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innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I will submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1f 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned it into the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Suftra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repenfanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strinps were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brIef.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfiyafes or sfudies the Way. IÝ his mìnd 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from his practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you will not lose the Way.” We can cultivate 1n charity. The 
pItlable, or poor and needy, as the field or opportunity for charIty. We 
can also cultivate the field of religion and reverence of the Buddhas, 
the saints, the priesthood. We can also cultivate of happIness by doIng 
offerings to those who are still In training in religion. Ôr we can 


1615 


cultivate by making Offerings to those who have completed theIr 
COUTS€. 

It 1s traditional for Buddhists to honour the Buddha, to respect the 
Sangha and to pay homage the religious obJects of veneration such as 
the relics of the Buddha, Buddha images, monastery, pagoda, and 
personal articles used by the Buddha. However, Buddhists never pray 
to 1dols. The worship of the Buddha, ancestors, and deceased parenIs, 
are encouraged. However, the word “worship” 1tself 1s not appropriate 
from the Buddhist point of view. The term “Pay homage” should be 
more appropriate. Buddhists do not blindly worship these obJects and 
forget their main goal 1s to practice. Buddhists kneel before the Image 
of the Buddha to pay respect to what the Image represents, and promise 
to try to achieve what the Buddha already achieved 25 centurles ago, 
not to seek worldly favours from the Image. Buddhists pay homage to 
the Image not because they are fear of the Buddha, nor do they 
supplicate for worldly gain. The most Important aspect in Buddhism 1s 
fo put Into practice the teaching given by the Buddha. The Buddha 
always reminded his disciples that Buddhists should not depend on 
others, not even on the Buddha himself, for their salvation. During the 
Buddha'ˆs time, so many disciples admired the beauty of the Buddha, so 
the Buddha also reminded his disciples saying: “You cannot see the 
Buddha by watching the physical body. Those who see my teaching see 
me.” 

Some people believe that they should wait until after thelr 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to waIf until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? Anclient virtues taught: “Do not waIt untIÏ your are 
thirsty to dịg a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw 1n the reiIns for 1t s too late; or don”t wait until the boat 1s 
1n the middle of the river to patch the leaks for 1t `s too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1s too 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
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In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists, especilally lay people, should always remember that 
Impermanence and death never watIt for anybody. So, take advanftage 
of whatever time we have at the present time to cultivate, to plant good 
roofs and to accumulate merits and virtues. 


II. An Overview 0ƒ Six Robbers and Evil Friends: 

According to Buddhism, there are six robbers, such as the six 
Senses or sIX sense organs are the match-makers, or medial agents of 
the six robbers. They are six obJects or obJects oŸ sIXx organs of sense, 
1©. SIpht or visible objects, sounds, smell, taste, touch, and idea, 
thought, or mental obJects. The six robbers are also likened to the six 
pleasures of the six sense organs. SIx bases of menfal activitles 
Comprise of eye, ear, nose, fongue, body and mind. For Buddhist 
practitioners, the only way to prevent them 1s by not acting with them: 
The eye avoiding beauty, the ear avoiding melodious sound, the nose 
avoiding fragrant scent, the tongue avoiding tasty flavour, the body 
avoiding seductions, and the mind should always control thoughts. 
Besides the above mentioned way of prevention, according to Bikkhu 
Piyananda in The Gems Of Buddhism Wisdom, you must always be 
aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the contact they are having with the outside world. You must be aware 
of the feelings that are arising as a result of this contact: ey€ 1s now 1n 
contact with forms (rupa), ear 1s now 1n confact with sound, nose 1s now 
1n conatct with smell, tongue 1s now in contact with taste, body 1s now 
1n contact with touching, and mind 1s now 1n contact with all things 
(dharma). Furthermore, practitioners should always try to pur1fy the sIx 
senses. The six organs and their purification In order to develop theIr 
unlimited power and Interchange (n the case of Buddha). This full 
development enables the eye to see everything In a great chiliocosm 
{rom 1ts highest heaven down to 1fs lowest hells and all the beings past, 
present, and future with all the karma of each. Finally, practitioners 
should also supply enough healthy food for the six senses. In other 
words, food for six bases of menfal activitles: eye, ear, nose, tongue, 
body and mind. Food for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; 
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for the nose 1s the smell; for the tongue 1s the taste; for the body 1s the 
smooth touch; and for the mind 1s the dharma. Buddhist practfitIloners 
should always remember that the six senses or sIX Organs 0Ÿ sense are 
likened to six wIld creatures In confinement and always struggling to 
escape. Only when they are domesticated will they be happy. So 1s 1f 
with the six senses and the taming power of Buddha-truth. 

In Buddhism, Evil Friliends are coarse people are always 
overwhelmed by anger and lacking loving-kindness that they cannot 
appreclate the difference between wholesome and unwholesome 
activitles. They do not know the benefit or appropriateness of payIng 
respect to persons worthy of respect, nor of learning about the Dharma, 
nor of actually culuvating. They may be hot-tempered, easily 
victimized by by anger and aversion. Their lives may be filled with 
rouph and distasteful activities. What 1s the use of making friends with 
such people? (On the contrary, good people have a deep 
considerateness and loving care for other beings. The warmth and love 
of their hearts 1s manifesfed In actions and speech. Refined people like 
these carry out theIr relationships with other people in sweet speech, 
beneficial action, and sharing a common aIm. They always vow to gIve 
whatever they can give to benefit other people. In the Dharmapada 
Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler does not meet a companion 
who Is better or at least equal, let him firmly pursue his solitary career, 
rather than being ¡In fellowship with the foolish (Dharmapada 61). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not assocIate with mean men. Associate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). He who companies with fools 
grieves for a long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an 
enemy. To assoclate with the wise 1s ever happy like meeting with 
kinsfolk (Dharmapada 207).” 

Meanwhile, Good Knowing Advisors are anyone (Buddha, 
Bodhisattva, wise person, virtuous friends and even an evil being) who 
can help the practitioner progress along the path to Enlightenmett. 
Good 1s kind and virtuous, Friend 1s a person who 1s worthy of gIiving 
others advice, Knowledgeable means having a broad and proper 
understanding of the truths, Awakened means no longer mesmerized 
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by destinies of life. Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or 
Advisor 1s a good person who has certain degree of knowledge of 
Buddhism and has the ability to benefit himself and others. A Good 
Knowledgeable (knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who 
exemplifies the virtuous life and helps and Inspires other to live a 
virtuous life too. AÁ good friend who has a good and deep knowledge of 
the Buddha*s teaching and who Is currently practicing the law. 
Someone with knowledge, wisdom and experlence in Buddha's 
teaching and practicing. ÀA wIse counsel, spiritual guide, or honest and 
pure friend in cultivation. The Buddha talked about being a Good 
Knowing Advisor in Buddhism as follows: “When speaking of the good 
knowledgeable advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, 
Sound Hearers, Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in 
the doctrine and sutras of Buddhism. The good knowledgeable advIsors 
are those capable of teaching sentlent beings to abandon the ten evils 
or ten unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KilI living creatures, they also tell others not 
to KilH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others” mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
wIll gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. There are three 
types of good spiritual advIsors: 7eaching Spiritual Advisor 1S Someone 
conversant with the Dharma and experienced In cultivation. The retreat 
members can have him follow their progress, guiding them throughout 
the retreat, or they can simply seek guidance before and after the 
retreat. When several persons hold a retreat together, they should ask a 
spiritual advisor to lead the retreat and give a daily fifteen-to-thirty- 
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minute 1nspirational talk. Carefaking Spiriual Advisor refers to one or 
several persons assisting with outside daily chores such as preparing 
meals or cleaning up, so that on retreat can cultivate peacefully without 
distraction. Such persons are called “Retreat assistant” Common 
Practice Spiritual Advisor are persons who practice the same method 
as the Iindividual(s) on retreat. They keep an eye on one another, 
encouraging and urging each other on. These cultivators can either be 
participanfs in the same retreat or cultivators living nearby. In addition 
to keeping an eye out and urging the practitioners on, they can 
exchange Ideas or experiences for the common good. This concept has 
been captured in a proverb: “Rice should be eaten with soup, practice 
should be conducted with friends.” 


HHIDharma Friends WWho Cultivate Together Are Usually Devout 

Buddhists: 

Buddhist 1s the one who believes In the Buddha, the Dharma, and 
the Sangha. One who accepts Buddhism as his religion. One who 
studies, disseminates and endeavors to live the fundamental principles 
of the Buddha-dharma. There are no special rites to observe to become 
a Buddhist. However, a Buddhist, especially laymen and lay women 
should follow the five precepts (not to KIH, not to steal, not to commIt 
adultery, not to lie, and not to drink liquor). The first step to become a 
Buddhist 1s to take refuge In the Trple Gem to affirm our spiritual 
strength by empowering the confidence and rationale in us during times 
of adversity and confrontation. This also steers us In the right direction 
of living our lives in a more meaningful way. Devout lay disciples 
including two classes of upasaka and upasika. Disciples In both forms 
of Buddhism, Theravada and Mahayana, 1s a person who vows to JoIn 
the religion by striving to take refuge in the Triratna and to keep the 
five Precepts at all times, and the Eight Precepts on Uposatha days, and 
who tries to follow the Eightfold Path whilst living in the world. They 
are Buddhist supporters by offering material supplies, food, clothes, 
and so on. Countries with Buddhist tradition, Formal ordination of lay 
followers 1s extremely Important for this 1s the central ceremony of 
faith for them to lead a virtuous lIfe. 

To become a devoted (good) Buddhist, beside keeping five or ten 
basic precepts, disseminates and endeavors to live the fundamental 
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principles of the Buddha-dharma, one must meet the criteria taught by 
the Buddha. First of all, that Buddhist must observe the five cardinal 
virtues (Five Constant Virtues). The first Constant Virtue 1s the 
Benevolence which concerns attitude. The noble man desires to be In 
harmony with other men. He knows that he cannot fulfill his role In 
daily life unless he Is co-operative and accommodating. The right 
benevolence is revealed through conduct. People have the seed of 
such a benevolence within them, but it must be helped to develop. Thịs 
Virtuous attitude Is sometimes thought of as an inner law of self- 
confrol. The second Constant Virtue is the Righteousness or right 
moral courage. The noble man should develop the righteousness 
necessary to remain loyal to himself and chariable toward his 
neIghbors. The third Constant Virtue 1s the propriety or Civility or right 
procedure. Constant Virtie of the proprlety 1s one of the most 
1mportant virtues of the five constant virtues. The man of noble mind 
has made a study of the rules of conduct. He has learned how to apply 
them In every Incident he faces. He knows all the rules for etiquette, 
which set forth what each social situation requires of the completely 
humanized person. He knows all the ceremonies and rituals centering 
around ancestor reverence. He knows how to sit, how to stand, how to 
walk, how to converse, and how to control his facial expression on all 
Occasions. Yet all these rituals and procedures are without value 1Ÿ a 
man does not have the proper attitude. “A man without charity In his 
heart, what has he to do with these rigid ceremonies?” The fourth 
Constant Virtue 1s the Good knowledge 1s the fourth Constant Virtue. 
The noble man 1s a knowing man, for a person must be educated In 
order to respond to all circumstances In the riph( way. The 
Confucilanists` goal 1s to grow gradually from rules to habits. When 
Confucius sfressed the Iimportance of education, he was not suggesting 
a new Idea. he was repeating and emphasIzIing what the ancients had 
said. The socilal order depends upon fundamental morality, the 
morality of proper words and actions. Also like the ancients, Confucius 
believed that morality was to be applied in all levels of life, but In a 
very sipnificant way to the ruling level. For the rulers were the 
teachers of all. They taught the needed morality most effectively when 
they set a good example and when they governed kindly. The fifth 
Constant Virtue 1s Loyality. The noble man should keep for himself 
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the loyality, does what he speaks and speaks only what he hears. 
When he promise something, even though whatever happens, he still 
does his best to fulfill his promise. Furthermore, the noble man always 
knows what his duty 1s on each occasion, and he always knows how to 
do that duty. Because he has developed the seeds of virtue within his 
nature, he 1s in harmony with everything in the unIverse. 

In order to become a devout Buddhist, naturally that Buddhist must 
take refuge In the Triratna and to keep the basic five precepts or any 
other precepts for laypeople. To take refuge In Sakyamumi Buddha, the 
founding master; to take refuge 1n the Dharma, the supreme teachings 
of the Buddha; and to take refuge In the Sangha, the congregation of 
monks and nuns who have renounced the world and have devoted therr 
effort to a lifelong practice of the Dharma. To keep the basic five 
precepts Iinclude not to Kkill, not to steal, not to commit sexual 
misconduct, not to lie, and not to drink liquor. Besides, a devout 
Buddhist always hears the truth with a faith mind; always knows the 
main purpose of Buddhism; always does good deeds; always tries not 
committing any evils, or not to do evil deeds; and always tries to Dur1fy 
the body and mind. A devout Buddhist should always venerate 
(respect) the elderly; should always love and care for the young; and 
should always comfort those who encounter calamifies. A devout 
Buddhist should always understand the path to that goal and always try 
to practice the Buddha”s teachings correctly. That Buddhist must be 
willing to change and repent when mistakes are made; must be willing 
to abandon the tendencies to chase constantly after worldly matfers; 
must be willing to return to follow the Way of enlightenment; and must 
practice Just as the Buddha taught. Besides, there are four Great Debts 
which lay people should always remember. The first debt 1s the debt to 
the Triple Jewel (Buddha, Dharma, Sangha). The second debt 1s the 
debt to our parents and teachers. The third debt 1s the debt to our 
spiritual friends. The fourth debt 1s the debt we owe all sentient beIngs. 

Devout Buddhists should try to train ourselves 1n accordance to the 
examples set by the Buddhas, Dharma and Sangha. If we take theIr 
behavior as a model, we wIll eventually become like them. Devout 
Buddhists should avoid being self-indulgent, and running after any 
desirable obJect we see. In addition, we should not crave for money 
because craving for money and position leads us to obsession and 
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constant dissatisfaction. We will be much happier when we enJoy 
pleasures of the senses in moderation. Devout Buddhists should avoid 
arrogantly criticizing whatever we dislike. We have a tendency to see 
others" faults and overlook our own. This doesn”t make us or others any 
happler. So, devout Buddhists had better correct our own faults than 
poInt out those of others. Devout Buddhists should try our best to avoid 
the ten destructive actlons, at the same time, try to do the ten good 
deeds. The Buddha advised us to avoid ten destructive actions. By 
deliberately refraining from these ten destructive acfions, we engage In 
the ten constructive or posifIve actions. For example, deciding not to lie 
to our employer about the time sepnt working on a proJect 1s in Itself a 
posltive action. Thịs has many benefits: employer wIlÏ trust our word In 
the future, we will live according to our ethical principles, and we will 
creafte the cause to have temporal happiness and spiritual realizations. 
According to Late Most Venerable Hsuan-Hua In the Dharma 
Talks, Book HH, first of all, devout Buddhists are not to contend. lf we 
do not contend, then we wIll not try to kill sentient beings. Killing 
OCcurs because thoughts of contention take control. When we start 
contending, we have the attitude of “get out of my way or die!" The 
casualties that result are beyond count. Devout Buddhists should try to 
get rid of this dangerous contention. Second, devout Buddhists are not 
to be greedy. If we are not greedy, then we wIll not steal. Why do we 
want to steal others” thíings? It 1s because of greed. lf we are not 
greedy, then even 1f people want to offer us something, we would not 
want to take it. Devout Buddhists should try to get rid of greed. Third, 
devout Buddhists are not to seek for deires. If we seek for nothing, we 
wIll not have thoughfs of lust. Thoughts of lust arise because we seek 
for them. Women seek men, and men seek women. lf we do not seek 
anything, then how could we have thoughts of sexual misconduct? 
Fourth, devout Buddhists are not to be selfish. If we are not selfish, 
then we do not tel[l lies. We tell lies because they are afraid of losing 
personal benefits. Overcome by selfishness, we cheat people and tell 
lies, hoping to hide our true face from others. Fifth, devout Buddhists 
are not to seek for personal benefits. If we do not seek for personal 
benefits, we wIll have opportunitiles to develop our unselfishness. 
Sixth, devout Buddhists are not to drink IntoxIcated drinks. If we do not 
drink Intoxicated drinks, we will not violate the precept against taking 
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I1ntoxIcants. Why do people take Intoxicants? It 1s because they want to 
delight their bodies and minds. However, this temporary delight will 
mess up their bodies and confuse their mind ¡in the long run. Once 
IntoxIcated, they will scold people and do as they please, and thetr 
lustful desires Increase. 

During the time of the Buddha, the Buddha recommended five 
practical suggestions that would be beneficial to Laypeople. First, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.g., anger sometimes results in murder. Third, 
simple neglect or becoming wholly Inattenfive to them. Fourh, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them in the retrospective process. Fifth, direct physical 
force. Besides, the Buddha also taught: “One should not wish to be 
repaid for good deeds. Doïing good deeds with an Iintention of getting 
repayment will lead to greed for fame and fortune.” However, in any 
SOCIefy, gratitude Is a preclous virtue and Buddhists should always 
remember the kindness and assistance others have given you. Even 
though the Buddha asked the giver not to wIsh to be repaid for good 
deeds, He always considered gratitude to be a great blessing, an 
extremely high quality to develop for every Buddhist. Besides, devout 
Buddhist should always cultivate both the body and the mind. Body 
cultivates but mind does not meaning, there are people who have the 
appearance of true cultivators by becoming a monk or nun, but therr 
minds are not determined to find enlightenment but instead they yearn 
for fame, noforiety, wealth, etc Just like everyone In the secular le. 
Thus, cultivating in this way 1s entirely contradictory to the Buddha”s 
teachings and one 1s better off remaining In the secular life and be a 
genuine lay Buddhist. Devout Buddhists should always have filial piety 
toward one”s parents means not only to avoid causing them pain, but 
also to strIve to make them happy. To be filial, therefore, 1s to have 
loving-kindness and compassion ftowards our parenfs, not necessarily to 
obey them In any circumstances. Filial piety also means fo strive to 
guide our parents to tread on the virtuous way. The Buddha taught 
when one Is filial towards one”s parents, If Is the same as one has 
compassion for all sentient beings for In the uninterrupted cycle of birth 
and death, beings had been one”s parents at some time In the past. 
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Thus, the Buddha taught: “Before Joining the Order, monks and nuns 
should bow down before their parents one last time In gratitude, and 
then never again.” To be a good Buddhist, you should have an 
appropriate conduct of a real Buddhist. You should always conduct 
yourself according to the Buddha”s teachings. To achieve these, you 
wIll not only become a noble man and attain happiness In this very life, 
but you will also be able to leave this world without fear for you have 
commifted no sins. 

Devouts Buddhists should always remember that the Buddhas and 
Bodhisatvas always support us In our cultivation. They always promote 
the virtues of the followers, help them remove greed, hate and 
delusion, and protect them from ghosts and men who may maliciously 
try to Interfere with their spiritual practices. They bestow material 
benefi(s. Since the Buddhas and Bodhisatvas are all-mercIful, it was 
natural, and, in some ways, logIcal to assume that they should concern 
themselves with the atheal wishes of their adherents, protect theIr 
earthly fortunes and ward off disasters. Avalokitesvara, for example, 
protects caravans from robbers sailors from ship wreck, criminals from 
execution. By his help women obtain the children they wish. Ifone but 
thinks of Avalokitesvara, fire ceases to burn, swords fall to pleces, 
enemies become kind-hearted bonds are loosened, spells revert to 
where they came, beasts flee, and snakes lose thei potlson. However, 
this aspect of Buddhism 1s only used to help calm the mind of Buddhist 
beginners who encounter problems. The Buddhas and Bodhisattvas 
provide favorable conditions for the attainment of enlightenment and 
liberaton for Buddhist followers. Finally, devout Buddhists should 
always look up the Buddhas and Bodhisattvas and consider them as 
obJects of desire to love for all Buddhist followers. 

In the Anguttara NÑikaya Sutra, the Buddha commented on the four 
kimmds of bliss a layman enJoy. The first happiness 1s the bliss of 
ownership. Herein a clansman has wealth acqurred by energetic 
striving, amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully 
gotten. At this thought, bliss and satisfaction come to him. Thịs 1s call 
the bliss of ownership. The second happiness 1s the bliss of possession 
of property. Herein a clansman by means of wealth acquired by 
energetic striving, both enJoys his wealth and does meritorious deeds. 
At this thought, bliss and satisfaction come to him. Thịs ¡s called the 
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bliss of wealth. The third happiness 1s the bliss of. debtlessness. Herein 
a clansman owes no debt, great or small, to anyone. At the thought, 
bliss and satisfaction come to him. This 1s called the bliss of 
debtlessness. The third happiness 1s the bliss of blamelessness. Herein 
the Aryan disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless 
action of speech, blameless action of mind. At the thought, bliss and 
satisfaction come to him. Thịs 1s called the bliss of blamelessness. 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 37, the Buddha 
said: “My disciples may be several thousands miles away from me but 
1f they remember and practice my precepts, they will certainly obtain 
the fruits of the Way. On the contrary, those who are by my side but do 
not follow my precepts, they may see me constantly but in the end they 
wIll not obtain the Way.” Also according to the Sutra In Forty-wo 
Sections, Chapter 27, the Buddha said: “Those who follow the Way are 
like floating pIeces of woods In the water flowing above the current, 
not touching either shore and that are not picked up by people, not 
I1ntercepted by ghosfs or spirits, not caupht in whirlpools, and that which 
do not rot. Ï guarantee that these pieces of wood will certainly reach 
the sea. I guarantee that students of the Way who are not deluded by 
emotional desire nor bothered by myriad of devious things but who are 
vigorous in their cultivation or development of the unconditioned will 
certainly attain the way.” 


IV. Walking With Nobbers and Evil Friends or VWith Good- 

Knowing AdVisors 2: 

As mentioned above, according to Buddhism, there are six robbers, 
such as the six senses or six sense organs are the match-makers, or 
medial agents of the six robbers. They are six obJects or obJects of sIx 
Organs Of sense, 1.e. sight or visible obJects, sounds, smell, taste, touch, 
and idea, thought, or mental obJects. The six robbers are also likened to 
the six pleasures of the six sense organs. SIx bases of mental actIvifiles 
comprise of eye, ear, nose, tongue, body and mind. Evil Friends are 
coarse people are always overwhelmed by anger and lacking loving- 
kimdness that they cannot appreciate the difference between 
wholesome and unwholesome activities. They do not know the benefit 
Or apprOpriateness of paying respect to persons worthy of respect, nor 
of learning about the Dharma, nor of actually cultivating. Meanwhile, 
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Good Knowing Advisors are anyone (Buddha, Bodhisattva, wIse 
person, virtuous friends and even an evil being) who can help the 
practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and 
virtuous, Frlend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destines of lIfe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
ability to benefit himself and others. After realizing the real faces of 
robbers, evil friends as well as good-knowing advisors, the choIce of 
walking with robbers, evil friends, or with good-knowing advIsors 1s 
completely depending on us. 

Nowadays, 1n order to have a riph( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people in the shining examples in old books. Otherwise, 1Ý one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there Is one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Àt the same time, stay away 
from evil friends because they cannot distnguish the difference 
between wholesome and unwholesome activities. When walking with 
evil friends, eventually they will push us to go to hells with them. Ôn 
the contrary, when we call someone our Good Knowing Advisors, we 
should truly listen to their advice. If Good Knowing Advisors say that 
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cultivation requires arduous effort, we should truly believe 1t. lf we 
believe completely, we wIll surely be able to understand the mind and 
see the nature, return to the origin and go back to the source. Devout 
Buddhists should always listen to the Instructions of a Good Knowing 
Advisor. If he tells us to recite the Buddha”s name, we should follow 
the Instructions and reci(e. If he tells us not to be distracted, then we 
should not be distracted. Thịs 1s the essential secret of cultivation that 
we can benefit from our Good Knowing Advisors. The followings are 
the Buddha's teachingss on “Good Knowing Advisors” in the 
Dharmapada Sutra: Should you see an Intelligent man who points out 
faults and blames what 1s blame-worthy, you should associate with 
such a wise person. It should be better, not worse for you to assocIate 
such a person (Dharmapada 76). Those who advise, teach or dissuade 
one from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but 
they will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or 
make friends with evil friends; do not assoclate with mean men. 
Associlate with good friends; associate with noble men (Dharmapada 
78). Those who drink the Dharma, live in happiness with a pacified 
mind; the wise man ever rejoices In the Dharma expounded by the 
sages (Dharmapada 79). If you get a prudent and good companion who 
1S pure, wise and overcoming all dangers to walk with, let nothing hold 
you back. Let fínd delight and Instruction in his companion 
(Dharmapada 328). If you do not get a prudent and good companion 
who 1s pure, wIise and overcoming all dangers to walk with; then like a 
king who has renounced a conquered kingdom, you should walk alone 
as an elephant does In the elephant forest (Dharmapada 329). It 1s 
better to live alone than to be fellowship with the ignorant (the fool). 
To live alone doing no evil, Just like an elephant roaming In the 
elephant forest (Dharmapada (330).” 

Devout Buddhists should always remember that cultivation In 
Buddhism 1s simply processes of refraining from killing, stealing, 
lustful conduct, lying, and using Intoxicants. In other words, Buddhist 
practitioners should not walk with robbers and evil friends, but always 
walk with good-knowing advisors. Therefore, when we meditate we 
keep the five basic precepts, do we not? Besides, practicing meditation 
and Buddha Recttation are nothing less than putting Into practice the 
ten good deeds. Thus, do not waste our time to think about useless 1dle 
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thoughts, about kusala or akusala (wholesome or unwholesome deeds). 
Lets work harder and advance with determination. Reflect inwardly, 
seek our true self. Ask ourselves, “How many evil thoughts have we 
created? How many good thoughts? How many idle thoughts have we 
let arise? And so on, and so on. Let us resolve like this: “Bring forth 
the good thoughts that have not yet arisen; Iincrease the good thoughts 
that have already arisen. Suppress the evil thoughts that have not yet 
emerged; wipe out all the evil though(s that have already occured. 
Devout Buddhists should always remember thís: “A thougpht of 
øoodness Increases the pure energy In the world; a thought of evil 
Increases the world”s bad energy.” However, Buddhism 1s a religlon of 
complete freedom, the Buddha shows “good and evil are two different 
paths”, we can cultivate to follow the good path, or commit the other as 
we wish. People who cultivate goodness can leave the triple realm; 
while evildoers must fall Iinto the three evil destinies. In short, other 
words, Buddhist practitioners who walk with robbers and evil friends 
wIll surely fall into the three evil destinies. On the contrary, those who 
walk with good-knowing advisors wIll have opportunitiles to leave the 
burning house In the triple realm. 


V. Sfop Recognizing the Thieƒ As Your Qwn Son!: 

According to Buddhism, mìnd 1s another name for Alaya-vijnana, 
as they both store and give rise fo all seeds of phenomena and 
knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are considered as 
Iidentical in the Abhidharma-Kosa, but different in Mahayana. Zen 
Master Hakuun-Yasutani (1885-1973) taught: "Your mind can be 
compared to a mirror, which reflects everything that appears before 1t. 
From the time you begin to think, to feel, and to exert your wIll, 
shadows are cast upon your mind which distort 1ts reflectlons. This 
condition we call delusion, which 1s the fundamental sickness of human 
beiIngs. The most serious effect of this sickness 1s that 1t creates a sense 
of duality, in consequence of which you postulate '' and "not-L.' The 
truth Is that everything 1s One, and this of course 1s not a numerical 
one. Falsely seeing oneself confronted by a world of separate 
exIstence, this 1s what creates anfagonism, greed, and, inevitably, 
suffering. The purpose of zazen 1s to wipe away from the mind these 
shadows or defilements so that we can Intimately experlence our 


1629 


solidarity with all le. Love and compassion then naturally and 
spontaneously flow forth." (according to "The Three Pilars of Zen). 

John Blofeld wrote in Zen Teaching of Instantaneous Awakening: 
The Ch'ian masters say In effect: "Let us... focus our minds on what 1S 
real." So long as our minds are out of focus, the obJects of the senses, 
the sensatlons to which they give rise, and the stored results of those 
sensations, will Impinge upon them, setting up endless chaIns of actions 
and reaction. The process of correcting this wrong focus, or false 
vision, can be counted gradual only In the sense that most people 
require long and careful preparation, but true perception, when we 
have learnt how to be ready for It, it wIll burst upon us in a flash... 
When true focus 1s attained, reality will flash upon us, the whole 
universe of phenomena wIll be seen as It really 1s; 1fs power to hamper 
and afflict us wIll be Instantaneously destroyed, our remaining stores Of 
karma wIll be burnt up in that flash, and nothing wIll remain for us 
except the duty of pointing the way so that others In their turn may 
achieve the ultmate vision Just as we have done. When that final 
intuitlon bursts upon us like a blinding light, we shall discover that 
nothing exIsts or ever has existed except in our minds; that, indeed, our 
mind are not our minds but mind 1(self; that thịs Mind 1s perfectly 
quiescent, a pure void In that 1t 1s utterly without form, characferistics, 
opposites, plurality, subject, obJect, or anything at all on which to lay 
hold; and yet that If 1s certainly not void in that 1t 1s the beginningless 
and endless end of all the phenomena which from moment to moment 
contribute to the unceasing flux of what we call 'existence.” According 
to Zen Master YangqI in Zen Essence, mind 1s the faculty, phenomena 
are the data; both are like scratches In a mirror. When there are no 
scratches or dust, the clarlty of the mirror shows. When mind and 
phenomena are both forgotten, then your nature 1s real. 

According to The Records of the Transmission of the Lamp, 
Volume XVHI, one day, Zen master Hsuan Sha entered the hall and 
addressed the community, saying, “Some people claim that the nature 
of Wisdom Inheres In the vivid-clear consciousness, that that which 1s 
COnscIous of seeing and hearing 1s nothing else but the Wisdom 1tself. 
They regard the five skandha or the conscIousness øroup as the Master. 
Alas, such teachers only lead the people astray! Such are, ¡indeed, 
misleadersl Let me now ask you: TẾ you consider this vivid-clear 
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conscIousness to be the true being then why, during sleep, do you lose 
this vivid-clear consclousness? NÑow do you understand? 'This error 1s 
called recognizing the thief as one's own son.' lt 1s the very root of 
Samsara, which generates and sustains all habitual thinking and 
delusory 1deas.” Once we do not recognIze the thief of consciousness 
as our own son, we will have a so-called nondwelling consclousness or 
mind. Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind wander away, do 
not follow 1t, whereupon your wandering mind will stop wandering of 
1fs own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do not 
follow 1t and do not dwell there, whereupon your mind's questing for a 
dwelling place will cease of 1s own accord. Thereby, you wIll come to 
possess a nondwelling mind, a mind which remains In the state of 
nondwelling. If you are fully aware In yourself of a nondwelling mind, 
you WIll discover that there 1s Just the fact of dwelling, with nothing to 
dwell upon or not to dwell upon. Thịs full awareness in yourself of a 
mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perception of 
your own mind, or, in other words, as having a clear perception of your 
oWn natưre. " 


VI. PractiHoners Should Always Try to Associadte With Good- 
Knowing Advisors and Stay Away From Evil Friends: 
According to the Buddha, anyone from Buddha, Bodhisattva, wIse 

person, virtuous friends and even an evil being, can help the 

practitioner progress along the path to Enlipghtenment. However, 
beginners, especially lay people, should always try to associate with 
gøood-knowing advisors and stay away from evil friends. Good 1s kind 
and virtuous, Friend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 

Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 

truths, Awakened means no longer mesmerized by destinies of lIfe. 

Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 

person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 

abilty to benefit himself and others. A Good Knowledgeable 

(Knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the 

virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 

good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha's 

teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experlence 1n Buddha's teaching and 
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practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend In 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech Is true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KiIlI living creatures, they also tell others not 
to Ki living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others` mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
will gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. 

To assoclate with good-knowing advisors 1s still not enoupgh, 
practitioners should also try to stay away from evIl friends. Evil friends 
are coarse people, who are always overwhelmed by anger and lacking 
loving-kindness that they cannot appreciate the difference between 
wholesome and unwholesome actfivities. They do not know the benefit 
Or apprOpriateness of paying respect to persons worthy of respect, nor 
of learning about the Dharma, nor of actually cultivating. They may be 
hot-tempered, easily victimized by by anger and aversion. TheIr lives 
may be filled with rough and distasteful activitles. What 1s the use of 
making friends with such people? Ôn the contrary, good people have a 
deep considerateness and loving care for other beings. The warmth and 
love of their hearts 1s manifested In actions and speech. Refined people 
like these carry out their relationships with other people In sweet 
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speech, beneficial action, and sharing a common aim. They always 
VOW fo øIve whatever they can gIve to benefit other people. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but they 
wIill be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or make 
friends with evil friends; do not associate with mean men. Assoclate 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools øgrieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever painful as with an enemy. To associate with the wise IS eVver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Fortfy-Four 


Người Phật Tử Nên Luôn 
Chiếu Kiến Ngũ Uẩn Giai Không 


Uẩn theo Phạn ngữ “Skandha” có nghĩa là “nhóm, cụm hay đống.” 
Theo đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó 
cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng hay năm yếu tố kết thành 
sự tổn tại của chúng sanh. Năm uẩn nầy gồm có thứ nhất là Sắc uẩn, 
liên hệ tới mọi thứ vật chất, tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, 
nhiệt và đi động; các giác quan và đối tượng của chúng. Ba uẩn liên hệ 
tới tâm vương. Uẩn thứ nhì là Thọ uẩn, tính tri giác gồm tất cả các loại 
cảm giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. Uẩn thứ ba là Tưởng 
uẩn, ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại (sắc, thính, hương, vị, xúc, 
và những ấn tượng tinh thần). Uẩn thứ tư là Hành uẩn, khái niệm hay 
hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm thần, ý chí, phán 
xét, quyết tâm, vân vân. Thứ năm là Thức uẩn, liên hệ đến tâm sở. 
Nhận thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác 
quan tương ứng với một đối tượng tri giác. Nói cách khác, năm uẩn nầy 
gồm 2 thành phần: Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ 
Đại. Tứ Đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần 
nầy không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, 
thành phần nây có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay 
đổi chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên 
tiếp. Ngoài thành phần vật chất, chúng sanh con người còn được cấu 
tạo bởi những thành phần tâm linh. Ngoại đạo tin có cái gọi là “linh 
hồn.” Nói khác đi, theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm 
năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng 
luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu 
khổ đau phiền não. Tuy những yếu tố này thường được coi như là “sự 
luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn thay đổi, 
phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về chúng. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu thành một con 
người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là 
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căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu 
của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật 
tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết 
hợp thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích 
trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt 
biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và 
thức như một ảo tưởng. Uẩn còn có nghĩa là che lấp hay che khuất, ý 
nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn có nghĩa là tích tập hay 
chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo 
ra tính và sắc). Nói tóm lại, uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ 
không phải vô vi. Tuy nhiên, phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn 
như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể 
do bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng 
ta cho những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của 
chúng ta. Đức Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại 
và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu 
quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận 
xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau 
dổi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là 
một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi 
bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ 
uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn 
luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ nh mà luôn động, 
không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp 
trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng không phải không 
khác với các uẩn.” Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ 
uẩn bao gôm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa 
là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Muốn thoát ly khổ ách, Phật 
tử nên luôn hành thâm bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức 
Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác 
Không, Không chẳng khác Sắc. Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, 
Tưởng, Hành, Thức lại cũng như vậy.” 


I. Tổng Quan Về Ngũ Uẩn: 

Ngũ Uẩn được dịch từ thuật ngữ Bắc Phạn “Skandha” có nghĩa là 
“nhóm, cụm hay đống.” Theo đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân 
cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng 
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hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học 
Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng 
luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu 
tố này thường được coi như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng 
là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những 
ham muốn về chúng. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ 
làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng 
sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là 
những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng 
bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực 
sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như 
sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng 
mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. 

Sắc Uẩn là tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di 
động; các giác quan và đối tượng của chúng. Sắc uẩn là hình tướng của 
vật chất. Có nhiễu loại sắc: vật chất, hình thể, hay hình dáng vật thể. 
Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có 
nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. 
Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe 
âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần 
mê hoặc. Trong Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; 
ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là 
năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và 
năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Có hai Loại Sắc: Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu 
sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Lại có ba loại sắc: 
Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất 
khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc 
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(những vật thể trừu tượng). Lại có mười loại sắc (Thập Sắc): Nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Trong Bát Nhã Tâm 
Kinh, Đức Phật cũng dạy: “Sắc Tức Thị Không, Không Tức Thị Sắc. 
Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới 
hiện tượng”. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bản chất của sắc 
hay vật chất là che đậy và làm cho chúng sanh mê muội (Sắc Cái). Cái 
giả luôn luôn che đậy cái thật (Sắc Cái). Tất cả các cảnh giới đều có 
hình sắc (các pháp xanh, vàng, đỏ, trắng đều là cảnh giới đối với nhãn 
căn). Bên cạnh đó, Sắc Tướng (Rupalakshana--skt) hay tướng mạo sắc 
thân bên ngoài, có thể nhìn thấy được hay các đặc trưng của cơ thể và 
Sắc Vị là hương vị của sự hấp dẫn dục tình. Thọ Uẩn là pháp tâm sở 
nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm 
nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không 
vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm 
giác. Khi cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm 
giác. Như ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. 
Ở nhà tốt, cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. 
Khi thân xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi 
chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những 
cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không 
hấp dẫn, thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không 
đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác 
của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, 
Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân 
duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên 
xem “Thọ” như những đối tượng của thiển tập. Quán chiếu những loại 
cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những thọ 
nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc 
giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu 
những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, 
hậu quả của chúng đều là “khổ”. Thân Thọ là những thứ lãnh nạp nơi 
thân hay tam thọ (khổ, lạc, phi khổ phi lạc). Tâm Thọ là những thứ 
lãnh nạp nơi tâm như ưu và hỷ. Tính tri giác gồm tất cả các loại cảm 
giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. Có năm thọ uẩn: Thuộc về 
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tỉnh thần có ưu thọ hay sầu bi, và hỷ thọ có nghĩa là vui mừng do có sự 
phân biệt. Thuộc về cảm giác bao gồm khổ thọ hay đau khổ và lạc thọ 
hay sung sướng không có sự phân biệt. Thuộc về cả tính thần lẫn cảm 
giác bao gồm xả Thọ hay trung tính, không khổ không lạc. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu thọ nơi thân: Thứ nhất là 
Nhãn xúc sở sanh thọ. Thứ nhì là Nhĩ xúc sở sanh thọ. Thứ ba là Tỷ 
xúc sở sanh thọ. Thứ tư là Thiệt xúc sở sanh thọ. Thứ năm là Thân xúc 
sở sanh thọ. Thứ sáu là Ý xúc sở sanh thọ. Hành Giả tu Phật nên suy 
gẫm cẩn thận lời dạy của Đức Phật về “Ba Loại Cảm Thọ'. Theo Tiểu 
Kinh Phương Quảng, Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư sĩ Visakha về 
sự tu hành của hành giả tu thiển và “Ba Loại Cảm Thọ', Tỳ Kheo Ni 
Dhammadinna đã giải thích: “Có ba loại cảm thọ: lạc thọ, khổ thọ và 
bất khổ bất lạc thọ. Thế nào lạc thọ? Thế nào là khổ thọ? Thế nào là 
bất lạc bất khổ thọ? Hiển giả Visakha, cái gì được cảm thọ bởi thân 
hay tâm một cách khoái lạc khoái cảm là lạc thọ. Cái gì được cảm thọ 
bởi thân hay tâm một cách đau khổ không khoái cảm là khổ thọ. Cái gì 
được cảm thọ bởi thân hay tâm không khoái cảm cũng không đau khổ 
là bất lạc bất khổ thọ. Đối với lạc thọ, cái gì trú là lạc, cái gì biến hoại 
là khổ; đối với khổ thọ, cái gì trú là khổ, cái gì biến hoại là lạc. Đối 
với bất lạc bất khổ thọ, có trí là lạc, vô trí là khổ. Trong lạc thọ, tham 
tùy miên tổn tại; trong khổ thọ, sân tùy miên tổn tại; trong bất lạc bất 
khổ thọ, vô minh tùy miên tổn tại. Tuy nhiên, không phải trong tất cả 
lạc thọ, tham tùy miên tổn tại; không phải trong tất cả khổ thọ, sân tùy 
miên tổn tại; không phải trong tất cả bất lạc bất khổ thọ, vô minh tùy 
miên tổn tại. Muốn được như vậy, trong lạc thọ, tham tùy miên phải 
được từ bỏ; trong khổ thọ, sân tùy miên phải được từ bỏ; và trong bất 
lạc bất khổ thọ, vô minh tùy miên phải được từ bỏ. Khi hành giả ly 
dục, ly bất thiện pháp, chứng và an trú Thiền thứ nhất, một trạng thái 
hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm có tứ. Do vậy tham đã được từ bỏ, không 
còn tham tùy miên ở đây. Hành giả suy nghĩ “chắc chắn ta sẽ chứng và 
an trú trong trú xứ mà các vị Thánh đang an trú." Vì muốn phát nguyện 
hướng đến các cảnh giới vô thượng, do ước nguyện ấy, khởi lên ưu tư. 
Do vậy, sân được từ bỏ, không còn sân tùy miên tổn tại ở đây. Khi 
hành giả xả lạc và xả khổ, diệt hỷ ưu đã cảm thọ trước đây, thì sẽ 
chứng và an trú Thiền thứ tư, không khổ, không lạc, xả niệm thanh 
tịnh. Do vậy vô minh đã được từ bổ, không còn vô minh tùy miên tổn 
tại nơi đây.” Hành giả tu thiển nên nhớ, tham dục nằm ngay trong lạc 
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thọ và lạc thọ nằm ngay phía bên kia của khổ thọ. Sân hận nằm ngay 
trong khổ thọ và khổ thọ lại cũng nằm ngay phía bên kia của lạc thọ. 
Cái gì nằm phía bên kia của bất lạc bất khổ thọ? Vô minh nằm phía 
bên trong của bất lạc bất khổ thọ. Tuy nhiên, sự sáng suốt và giải thoát 
nằm ngay phía bên kia bờ của vô minh. Tưởng Uẩn là ý thức chia các 
tri giác ra làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng 
tinh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, 
lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, 
đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc 
và thọ. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy loại 
tưởng: Vô Thường Tưởng, Vô Ngã Tưởng, Bất Tịnh Tưởng, Hoạn Nạn 
Tưởng, Đoạn Tưởng, Ly Tham Tưởng, và Diệt Tưởng. Hành Uẩn là 
khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm 
thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý nghĩa dời đối, lúc 
đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ 
làm thiện làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và 
phản ảnh qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những 
hành vi nầy đều thuộc về hành uẩn. Thức Uẩn hay nhận thức bao gồm 
sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng với một 
đối tượng tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm 
phân biệt. Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác 
thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. Tất cả những phân biệt như thế nầy 
đều là một phần của thức uẩn. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là 
những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi 
tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng ta 
ch những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của 
chúng ta. Đức Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại 
và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu 
quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận 
xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau 
dổi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là 
một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi 
bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ 
uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn 
luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ nh mà luôn động, 
không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp 
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trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng không phải không 
khác với các uẩn.” 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm uẩn thủ: 
Sắc Thủ Uẩn hay chấp thủ về sắc; Thọ Thủ Uẩn hay chấp thủ về thọ; 
Tưởng Thủ Uẩn hay chấp thủ về tưởng; Hành Thủ Uẩn hay chấp thủ 
hành; Thức Thủ Uẩn hay chấp thủ về thức. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn thuộc về thân, 
còn bốn uẩn kia thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: 
đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, 
và gió như chúng ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là 
trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Mọi cảm thọ của 
chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ 
thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một 
sắc, nghe một âm thanh, ngửu một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật 
gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận 
một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và 
nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là 
xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy 
cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ 
phát sinh. Tưởng uẩn, một trong năm uẩn. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết 
đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được 
dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu 
Pháp để cập đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng 
không phải là hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi 
chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng 
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trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào 
được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay 
tách động của Tư. Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, 
thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và pháp tư. Thức uẩn được coi là quan 
trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, 
vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở 
tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 
loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. 
Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cẩm nhận qua sự tiếp xúc 
giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa các 
căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ căn 
với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các đối 
tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc biệt 
nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình sắc 
đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. Tương 
tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tâm và các pháp trần. Lại nữa, 
khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng hợp nầy 
được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức sanh khởi 
do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và ý môn, căn 
thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và Trần, nên 
nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức không phải 
là một linh hồn hay tinh thần đối lại với vật chất. Các tư duy và ý niệm 
là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do duyên sanh, chúng 
tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia kinh nghiệm. Năm 
căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa là khi trần (đối 
tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy nhiên, Tâm căn 
có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, hương, vị, hay xúc 
đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, một đối tượng của 
sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc trong quá khứ, có 
thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy mặc dù đối tượng 
ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các trần cảnh khác. 
Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một số các cảm giác 
nầy. Loại hoạt động của Tâm nây rất vi tế và đôi khi vượt quá sự hiểu 
biết thông thường. 

Phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
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của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Cuối cùng, 
phàm phu chúng ta tiếp tục lăn trôi trong sáu đường chỉ vì năm uẩn, 
nhất là tâm thức của chính mình. Đức Phật dạy trong Kinh Sati 
Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt 
thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu 
của tâm khẩảm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, không liên 
tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời gian, bạn 
sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến 
trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài 
với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên 
tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, 
không bao giờ nh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn 
biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không 
khác cũng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ uẩn bao 
gồm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa là con 
người và thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý nói các 
pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay chứa 
nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo ra tính 
và sắc). Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phẩi vô vi. 
Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và chiếu 
kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: “Này Xá 
Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. Sắc là 
Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như vậy.” Như 
vậy, nếu chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên trong không 
có tâm, bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có vật thể. Nếu 
chúng ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để 
mà chấp trước, tức là giải thoát rồi vậy. 


II. Ngũ Uẩn Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm: 

Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc ngài A 
Nan về Ngũ Ấm như sau: “Ông A Nan! Ông còn chưa biết hết thầy các 
tướng huyễn hóa nơi phù trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh 
ra, lại cũng do nơi đó mà mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. Tính 
sâu xa vẫn là diệu giác minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, từ 
thập nhị xứ đến thập bát giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như có 
sinh. Khi nhân duyên chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng dù 
sinh diệt, đi lại, đều trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười phương, 
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không lay động, không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân thường ấy, 
cầu những sự đi, lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. Ông A 
Nan! Vì sao ngũ ấm là Như Lai tạng diệu chân như tính?” Thứ nhất là 
Sắc Ấm. Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư 
không, lúc đầu không thấy chi. Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy 
rối rít lăng xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các 
hoa đốm đó chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con 
mắt mà ra. Thực vậy, ông A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó 
phải trở lại vào hư không. Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải 
là hư không. Nếu hư không không phải là hư không, lại không thể để 
mặc cho hoa đốm sinh diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không 
dung nạp được thêm một A Nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, 
nếu quả thế, tất nhiên phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra 
thì chắc chắn phải có tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm 
hoa đốm giữa hư không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn 
nếu không có tính thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, 
đến khi trở về sẽ làm bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm 
lẽ ra con mắt không mỏi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới 
gọi là mắt lành? Vậy ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Thứ nhì là Thụ Ấm. Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên ổn, thân thể điểu hòa, 
không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay xoa vào nhau, hư 
vọng cảm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như vậy. A Nan! 
Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng không phải từ 
đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không đến, thì đã đến 
làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cảm xúc nơi thân thể. Chả lẽ 
hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, 
thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại mới ra, mà lúc nào 
cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi hợp lại, bàn tay biết 
có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc tất chạy vào. Xương tủy 
trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến chỗ nào. Lại phải có 
tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải có một vật gọi là cảm 
xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai tay hợp lại phát ra tri giác 
mới gọi là cảm xúc? Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính 
nhân duyên hay tính tự nhiên.” Thứ ba là Tưởng Ấm. Đức Phật day: 
“Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, nước miếng đã 
chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn chân 
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đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, 
không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông vào. Thật vậy ông A 
Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại 
phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải tự mình nghe 
tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước miếng không 
chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy 
nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính 
tự nhiên.” Thứ tư là Hành Ấm. Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như 
dòng nước chảy mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt 
nhau. Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không 
phải do hư không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính 
của nước, cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông A 
Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười phương 
đều thành dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước 
mà có, thì tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không phải là tính 
nước; vì có tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu 
ra ngoài hư không và nước, thì không có gì ở ngoài hư không, mà ngoài 
nước ra không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Thứ năm là Thức Ấm. 
Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như người lấy cái bình tân già, bịt cả 
hai miệng bình, rồi vác đầy một bình hư không, đi xa nghìn dậm, mà 
tặng nước khác. Thức ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, 
không phải từ phương kia mà lại, cũng không phải ở phương nầy vào. 
Thật vậy, ông A Nan, nếu từ phương kia lại thì trong bình đó đã đựng 
hư không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra phải thiếu một phần hư không. Nếu từ 
phương nầy mà vào, thì khi mở lỗ trút bính, phải thấy hư không ra. Vậy 
nên biết: thức ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” 


HII.Ngũ Uẩn Không Có Tự Ngã: 

Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
ngã. Pháp Vô Ngã (Dharmanarratmya): Vạn hữu không có thực ngã, 
không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính 
hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo 
Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của 
Tiểu Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một 
trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên 
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khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Nhân Vô Ngã có nghĩa là con người không 
có sự thường hằng của cái ngã. Nói cách khác, ngũ uẩn trong con 
người đều không có tự ngã. 

Thuyết tất định chỉ cho lý thuyết có sự quyết định của “định mệnh,) 
hay Thiên mệnh, hay thượng đế. Phật giáo chủ trương sự vắng mặt của 
một bản ngã thường hằng bất biến. Theo Kinh Duy Ma Cật, vô ngã có 
nghĩa là sự hiểu biết chơn chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có 
cái gọi là “bản ngã trường tổn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên 
hợp. Không có vật chất trường tổn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại 
hết duyên tan rã thì thân nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại 
cấu thành, trống rỗng, không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn 
kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cửu. Đây chính là giáo lý cốt lõi 
của đạo Phật, tứ đại thì bất tịnh và ngũ uẩn vô ngã. Chính vì những lý 
do này mà con người thay đổi từng giây từng phút. Theo giáo lý Tiểu 
Thừa thì “Vô Ngã” chỉ áp dụng cho loài người, nhưng trong Phật giáo 
Đại Thừa thì vạn hữu đều vô ngã. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật giáo, Đức Phật xem thế giới nầy là 
thế giới của khổ đau, và Ngài đã dạy những phương pháp đối trị nó. 
Vậy cái gì đã làm thế giới nầy trở thành khổ đau? Lý do đầu tiên như 
Đức Phật đã dạy, là các pháp đều vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình 
hay vô tình, tất cả đều không có cái mà chúng ta có thể gọi là bản ngã 
hay thực thể. Chúng ta thử khảo sát con người. Một người không thể 
xem tinh thần hay hồn của y là một thực ngã. Y hiện hữu nhưng không 
thể nào nắm được cái thực thể của y, không thể tìm thấy được tinh thần 
của y, bởi vì sự hiện hữu của con người không gì ngoài cái “hiện hữu 
tùy thuộc vào một chuỗi nhân duyên." Nói tóm lại, ngũ uẩn cấu tạo 
nên con người không có tự ngã của chính chúng. Mọi vật hiện hữu đều 
là vì nhân duyên, và nó sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân 
duyên ấy chấm dứt. Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, 
nhưng có thể gọi mỗi làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện 
hữu khi có gió lay động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo 
sự phối hợp của những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển 
động, phương hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của 
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những nhân duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, 
không thể nào có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người 
còn là một hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố 
gắng trì giữ lấy chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm 
độc tôn ngã là một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bổ cái ngã của 
mình, cố gắng giúp đỡ kẻ khác và phải nhận hức cái hiện hữu cộng 
đồng, vì không thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. 
Nếu mọi vật đều hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên 
thì cái hiện hữu đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có 
một vật chất nào trong vũ trụ nầy có thể trường tổn hay tự tại. Do đó 
Đức Phật dạy rằng vô ngã là yếu tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến 
một lý thuyết nữa là vạn vật đều vô thường, là điều không thể tránh. 
Hầu hết mọi người đều dốc hết năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu 
của mình và những tư hữu của họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm 
được trung tâm hiện hữu của nó, cũng không thể nào giữ nó đời đời 
được. Không vật nào là không biến chuyển, ngay cả trong một sát na. 
Không những nó bất ổn trong tương quan với không gian, mà nó cũng 
bất ổn trong tương quan với thời gian nữa. Nếu ta có thể tìm được một 
thế giới không có không gian và thời gian, thế giới đó mới thật là thế 
giới tự do chân thật, tức là Niết Bàn. Nếu như những nhà vật lý hiện 
đại xác nhận, không gian là một trong những số lượng biến đổi và thời 
gian là tương đối thì thế giới của không gian thời gian nầy là cái ngục 
tù mà chúng ta không thể nào thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói 
buộc trong vòng nhân quả rồi vậy. Khi nào con người chưa tìm được 
cái thế giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian, con người 
vẫn phải là một tạo vật khổ đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt 
được cảnh giới đó, cảnh giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không 
gian là sứ mệnh của Phật Giáo. Lẽ dĩ nhiên không có gì có thể được 
xem như là không gian vô hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý 
học ngày nay cũng nhìn nhận cái vô tận của thời gian và không gian. 
Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch 
diệt, theo nguyên tắc vô thường và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy 
diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục vọng, hủy diệt những điều kiện thời 
gian và không gian. Sau hết, Niết Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải 
thoát viên mãn. Vô ngã hay không có sự bất biến, vô thường hay 
không có sự trường tổn là trạng huống thật sự của sự hiện hữu của 
chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là hủy diệt, nhưng theo nghĩa 
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tích cực là tròn đây, là lý tưởng của chúng ta, ấy là sự giải thoát trọn 
vẹn. 


IV. Bản Chất Vô Thường Của Ngũ Uẩn Thủ: 

Vô thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một 
trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình 
thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai 
đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ 
nhỏ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt 
trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Sống, thay đối và chết (thay đổi liên tục trong từng 
phút giây). Chúng ta thường cố gắng đặt vững chân lên một mảnh đất 
luôn thay đổi, chỉ làm cho chúng ta càng cảm thấy khó chịu hơn. 
Chúng ta sống cứ như là những vật thể kiên cố vĩnh cửu đang phải 
đương đầu với những đổi thay, nhưng đó là điều không thể được. Nếu 
chúng ta mang ý tưởng rằng mọi việc đều đang thay đổi, thì chúng ta 
cũng đang thay đối, và bản chất của vạn hữu là thay đổi. Đức Phật nói 
rằng chúng ta đau khổ vì chúng ta không thấy được chân lý của bản 
chất của vạn vật. Chúng ta cẩm thấy như mình đang ở trên mặt biển, 
và đang say sóng vì chúng ta cứ tưởng là mọi vật đều không xao động. 
Theo Jisho Warner trong quyển 'Thạch Tuyển Thiên Đường', toa thuốc của 
đức Phật có thể sẽ nói như vây: "Hãy tập bơi đi." Vô thường là một 
dòng sông lớn của các hiện tượng, chúng sinh, vạn hữu, và sự kiện, 
đến và đi tùy thuộc vào nhau. Cái trật tự tự nhiên này bao gồm luôn cả 
chúng ta, và luật của cái trật tự này là luật của chúng ta. Thật vậy, 
chúng ta là một dòng chảy không ngừng trong một dòng chảy không 
ngừng. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm uẩn thủ: 
Sắc Thủ Uẩn (chấp thủ sắc), Thọ Thủ Uẩn (chấp thủ thọ), Tưởng Thủ 
Uẩn (chấp thủ tưởng), Hành Thủ Uẩn (chấp thủ hành), Thức Thủ Uẩn 
(chấp thủ thức). Trong Trung Bộ kinh, đức Phật đưa ra năm hình ảnh cụ 
thể để chỉ dạy về bản chất vô thường của ngũ uẩn thủ. Ngài ví hình thể 
vật chất hay sắc như một khối bọt, cảm giác hay thọ như bong bóng 
nước, tri giác hay tưởng như ảo cảnh, những hoạt động có tác ý của 
tâm hay hành như một loại cây mềm rỗng ruột, và thức như ảo tưởng. 
Vì vậy Ngài bảo chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào chăng một 
bản thể vững bền nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong 
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ảo cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng? Bất cứ 
hình thể vật chất nào, dầu trong quá khứ, vị lai hay hiện tại , ở trong 
hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... mà hành 
giả nhìn thấy, hành giả nên quán sát hình thể vật chất ấy với sự chú 
tâm khôn ngoan hay sự chú tâm chân chánh. Một khi hành giả nhìn 
thấy, suy niệm, và quán sát hình thể vật chất với sự chú tâm chân 
chánh thì hành giả sẽ thấy rằng nó rỗng không, nó không có thực chất 
và không có bản thể. Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản thể trong 
hình thể vật chất?” Và cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng giải về bốn 
uẩn còn lại: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, hành, thức lại 
có thể nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, 
trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” 


VY. Ngũ Uẩn Giai Không: 

Kinh điển Pali đã tuyên bố sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như 
năm uẩn đều là không tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ 
cái gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về 
ngã; thức không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong Bát 
Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! 
Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới 
hiện tượng.” Tâm Kinh giải thích ý niệm Tánh Không rộng ra như sau: 
“Sắc chẳng khác với không,” hoặc “Không chẳng khác với sắc” và 
“Tánh không của chư pháp không sanh không diệt, không nhiễm, 
không tịnh, không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc không có bản chất 
của chính nó, nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó sắc là không hoặc 
đồng nghĩa với không. Như vậy, khách thể, chủ thể và thức đều tùy 
thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc vào cái khác; nếu cái 
này giả thì những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận thức và ý thức 
của khách thể bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi một người nhận 
thức bên trong hoặc bên ngoài đều là vọng tưởng, thì sẽ thấy không có 
gì cả, tạo tác và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và giảm... Do thế, nói 
rằng “Tánh không của chư pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, 
không tịnh, không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, trên thực tế chúng ta 
không thể nói rằng một pháp vừa là thật và đồng thời vừa là không 


1648 


thật. Ở đây tánh không phải được định nghĩa như lý duyên khởi. Có sự 
liên hệ mật thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và tánh không. Cái này 
bao hàm cái kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh không là hệ quả 
hợp lý của quan điểm của Đức Phật về lý duyên khởi. 

Theo quan điểm Kinh điển Đại Thừa, tánh không là chủ đề trung 
tâm của hệ thống triết học Đại Thừa. Từ này được dùng trong hệ thống 
Bát Nhã Ba La Mật để chỉ một trạng thái nơi mà tất cả các chấp thủ 
được xem như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn bị chối bỏ. 
Nói cách khác, nếu chúng ta biết chư pháp thường không có tướng cố 
định là chúng ta gieo được chủng tử tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên 
Hoa dạy: “Biết chư pháp không có tướng cố định thường hằng, hạt 
giống về Phật tánh sẽ sanh khởi.” Trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật 
bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc 
tướng này là không, và không quả thực là thế giới hiện tượng. Không 
không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay 
Sắc không khác với Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là 
Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Theo Thiển sư 
Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi nào nhưng trú ở khắp 
nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống 
như cái lớn nhất nơi mà vô minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống 
như cái nhỏ nhất, không còn thấy biên giới nữa. Sự hiện hữu đúng là 
trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống rỗng đúng là sự hiện hữu (Không 
là Sác). Nếu nó không giống như thế thì bạn không nên duy trì nó. 

Theo đạo Phật Skandha có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó 
cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng hay năm yếu tố kết thành 
sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá 
nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và 
vì chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ 
phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu tố này thường được coi 
như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn 
thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về chúng. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu thành 
một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. 
Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh 
hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại 
với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng 
nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nây được 
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giải thích trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một 
đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây 
chuối và thức như một ảo tưởng. Thiển sư Thích Nhất Hạnh viết trong 
quyển 'Trái Tim Hiểu Biết: Nếu tôi cầm một ly nước và hỏi bạn: "Có 
phải cái ly này rỗng hay không?" Bạn sẽ trả lời: "Không, có đây nước." 
Nhưng nếu tôi trút hết nước và hỏi lại, bạn sẽ nói: "Đúng, nó rỗng." 
Nhưng, rỗng cái gì? Cái ly của tôi rỗng nước nhưng không rỗng không 
khí. Rỗng, chính là rỗng cái gì đó. Đức Quán Thế Âm, vị Bồ Tát hiện 
thân của đức từ bi, nói trong Tâm Kinh rằng ngũ uẩn giai không (đều 
trống rỗng). Để giúp đức Quán Thế Âm diễn đạt chính xác hơn, chúng 
ta có thể hỏi rằng: "Bạch Bồ Tát, rỗng cái gì?" Ngũ uẩn, có thể được 
dịch sang Anh ngữ là năm đống, là năm yết tố tạo nên con người. Thật 
ra, ấy là năm dòng sông cùng chảy trong chúng ta: dòng sông sắc là 
thân của chúng ta, dòng sông thọ, dòng sông tưởng, dòng sông hành, 
dòng sông thức. Năm dòng sông đó liên tục chảy qua người chúng ta. 
Đức Quán Thế Âm chiếu ngũ uẩn và thấy rằng không một uẩn nào có 
thể tự thân tổn tại một cách độc lập. Thân sắc rỗng cái tự ngã vốn tồn 
tại riêng biệt, nhưng lại hàm chứa vũ trụ vạn hữu. Điều này cũng đúng 
với các uẩn kia, thọ, tưởng, hành và thức cũng đều như vậy. 

Theo Thiền Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Thiển Định 
Chỉ Nam, Tâm Kinh dạy rằng: "Sắc là không, không là sắc." Nhiều 
người không hiểu được ý nghĩa của câu này, kể cả những người đã 
quán tưởng nhiều năm. Nhưng có một cách hiểu rất đơn giản, dựa theo 
cuộc sống đời thường của chúng ta. Chẳng hạn, đây là chiếc ghế bằng 
cây. Chiếc ghế màu nâu, chắc chắn, nặng nề và có vẻ rất bển vững. 
Bạn ngồi lên, chiếc ghế chịu sức nặng của bạn một cách vững chãi. 
Bạn đặt đồ đạc lên ghế cũng không sao. Nhưng rồi bạn châm lửa vào 
ghế và bổ đi. Một lát sau khi bạn trở lại, chiếc ghế không còn nữa! Cái 
vật vừa mới đây có vẻ chắc chắn, bền vững, và hiện thật mà bây giờ 
chỉ còn là một đống tro bụi, bị gió thổi bay tứ tán. Thí dụ này chỉ ra 
tính không của cái ghế; nó không phải là một vật thường trụ. Nó luôn 
thay đổi, không tự hiện hữu. Không chóng thì chầy, cuối cùng cái ghế 
sẽ thay đổi, biến thành một thứ khác. Vì vậy, cái ghế màu nâu này 
hoàn toàn là "không". Nhưng dầu bản chất vốn không, cái "không" ấy 
vẫn là "sắc": bạn có thể ngồi lên chiếc ghế và nó vẫn chịu được bạn 
đấy. "Sắc là không, không là sắc." 
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Thiển sư Thích Nhất Hạnh viết trong quyển 'Trái Tim Hiểu Biết: 
Nếu tôi cầm một ly nước và hỏi bạn: "Có phải cái ly này rỗng hay 
không?" Bạn sẽ trả lời: "Không, có đầy nước." Nhưng nếu tôi trút hết 
nước và hỏi lại, bạn sẽ nói: "Đúng, nó rỗng." Nhưng, rỗng cái gì? Cái 
ly của tôi rỗng nước nhưng không rỗng không khí. Rỗng, chính là rỗng 
cái gì đó. Đức Quán Thế Âm, vị Bổ Tát hiện thân của đức từ bi, nói 
trong Tâm Kinh rằng ngũ uẩn giai không (đều trống rỗng). Để giúp 
đức Quán Thế Âm diễn đạt chính xác hơn, chúng ta có thể hỏi rằng: 
"Bạch Bồ Tát, rỗng cái gì?" Ngũ uẩn, có thể được dịch sang Anh ngữ 
là năm đống, là năm yếu tố tạo nên con người. Thật ra, ấy là năm 
dòng sông cùng chảy trong chúng ta: dòng sông sắc là thân của chúng 
ta, dòng sông thọ, dòng sông tưởng, dòng sông hành, dòng sông thức. 
Năm dòng sông đó liên tục chẩy qua người chúng ta. Đức Quán Thế 
Âm chiếu ngũ uẩn và thấy rằng không một uẩn nào có thể tự thân tồn 
tại một cách độc lập. Thân sắc rỗng cái tự ngã vốn tổn tại riêng biệt, 
nhưng lại hàm chứa vũ trụ vạn hữu. Điều này cũng đúng với các uẩn 
kia, thọ, tưởng, hành và thức. 

Thiển sư Thông Thiền (2-1228) là một vị Thiển sư Việt Nam, quê 
ở An La, Bắc Việt. Ngài là đệ tử của Thiền sư Thường Chiếu tại chùa 
Lục Tổ. Sau khi trở thành pháp tử đời thứ 13 dòng Thiển Vô Ngôn 
Thông, ngài trở về làng cũ để chấn hưng và hoằng hóa Phật giáo cho 
đến khi ngài thị tịch vào năm 1228. Ngài thường nhắc nhở đệ tử: “Cổ 
đức thường khuyên dạy rằng chỉ nên xem năm uẩn đều không, tứ đại 
vô ngã, chân tâm không tướng, không đi, không lại. Khi sanh tánh 
chẳng đến; khi tử tánh chẳng đi; yên tĩnh, tròn lặng, tâm cảnh nhất 
như. Chỉ hay như thế, liền đó chóng liễu ngộ, không bị ba đời ràng 
buộc, bèn là người xuất thế. Cần thiết chẳng được có một mảy may thú 
hướng. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà 
chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên 
là của ta để thỏa mãn cái “Ngã' quan trọng của chúng ta. Kỳ thật, bản 
chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà 
Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt 
nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo 
tưởng." Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, các tướng huyễn hóa nơi phù 
trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh ra, lại cũng do nơi đó mà 
mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. Tính sâu xa vẫn là diệu giác 
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minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, từ thập nhị xứ đến thập bát 
giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như có sinh. Khi nhân duyên 
chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng dù sinh diệt, đi lại, đều 
trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười phương, không lay động, 
không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân thường ấy, cầu những sự đi, 
lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. Chính vì vậy nếu chịu nhẫn 
nại và có ý chí, các ông sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu các 
ông chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú 
tâm nhận xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và 
chịu trau đổi như vậy trong một thời gian, các ông sẽ thấy ngũ uẩn 
không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và 
tinh thần. Rồi các ông sẽ không còn lầm lẫn cái bề ngoài với cái thực. 
Các ông sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và 
nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao 
giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. 
Đức Phật đã dạy trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng 
không phải không khác với các uẩn.'” 


VI. Phá Trừ Ngũ Uẩn: 

Ngũ ấm thạnh suy khổ là sự khổ đau về những thạnh suy của thân 
tâm mà chúng ta không kiểm soát được nên khổ đau phiển não. Như 
trên đã nói, theo Phật giáo, có năm nhóm cấu thành một con người 
(ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. 7 nhất là “Sắc 
uẩn” hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các 
giác quan và đối tượng của chúng. Thứ nhì là “Thọ uẩn” hay tính tri 
giác gồm tất cả các loại cảm giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. 
Thứ ba là “Tưởng uẩn” hay ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại 
(sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng tinh thần). Thứ / là 
“Hành uẩn” hay khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những 
hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. 7 năm là 
“Thức uẩn” hay nhận thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp 
xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng tri giác. Ngũ uẩn là căn 
đế của mọi sĩ mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của 
mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính 
nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp 
thành đời sống. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
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chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ 
mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể 
sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, không liên 
tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời gian, bạn 
sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến 
trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài 
với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên 
tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, 
không bao giờ nh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn 
biến hiện.” Hành giả tu Thiển nên luôn thấy bản chất thực sự của năm 
uẩn nầy và luôn nhớ lời Phật dạy về những cách phá trừ ngũ uẩn trong 
kinh Pháp Hoa, bao gồm cách phá trừ sắc ấm trong phẩm Dược Vương, 
thọ ấm trong phẩm Diệu Âm, tưởng ấm trong phẩm Quán Thế Âm, 
hành ấm trong phẩm Đà La Ni, và thức ấm trong phẩm Diệu Trang 
Nghiêm Vương như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ 
như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như 
một ảo tưởng.” Điều này cũng đúng với các uẩn kia, thọ, tưởng, hành 
và thức. Nếu chúng ta tu hành y theo lời Phật dạy, chắc chắn chúng ta 
sẽ triệt tiêu được sắc ấm, thọ ấm, tưởng ấm, hành ấm và thức ấm một 
cách dễ dàng. 


VII Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Thân: 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng vạn sự vạn vật không ngừng 
thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai 
mất, biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó 
cũng là vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại 
Không.” Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học 
đã chứng minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay 
đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự 
thay đổi làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn 
sống bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến 
tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không 
chịu nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham 
ái; để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám 
víu mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến 
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khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm 
lại một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. 
Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng 
giây, từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi 
khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. Chính vì vậy mà vào thời đức 
Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử nên cố gắng xuất 
ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi thân. 

Tu tập tỉnh thức nơi thân là một trong bốn niệm xứ. Tứ niệm xứ là 
bốn đối tượng thiền quán để trụ tâm hay bốn cách Thiển theo Phật 
giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa 
gọi những phương pháp nầy là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một 
trong những phương pháp tư duy phân biệt. Có lối bốn mươi pháp 
Thiển như vậy được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhi- 
Magga) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, Bốn Vô Sắc, 
Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. Trong Tứ 
Niệm Xứ, quán thân là quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân (quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh), một trong tứ niệm 
xứ. Theo Phật giáo, thân và tâm là chánh báo của loài hữu tình. Trong 
ngũ uẩn, sắc uẩn là thân. Trong khi tâm bao gồm bốn uẩn, thọ, tưởng, 
hành, thức. Sự tạo nghiệp nơi thân tiêu biểu cho kết quả của những 
hành động của thân trong tiền kiếp. Tuy nhiên, thân nghiệp khó được 
thành lập hơn ý và khẩu nghiệp, vì như có lúc nào đó mình muốn dùng 
thân làm việc ác thì còn có thể bị luân lý, đạo đức hay cha mẹ, anh 
em, thầy bạn, luật pháp ngăn cẩn, nên không dám làm, hoặc không 
làm được. Vì thế nên cũng chưa kết thành thân nghiệp được. Hai 
nghiệp khác là khẩu và ý nghiệp. Thân kiến là ảo tưởng cho rằng thân 
mình là có thật, đây là một trong ngũ kiến. Thân kiến là ý tưởng về 
một cái ngã, một trong tam kết. Có hai cách mà người ta có thể đi đến 
cái quan niệm cho rằng có sự hiện hữu thực sự của một cái ngã, một là 
sự tưởng tượng chủ quan, hai là quan niệm khách quan về thực tính. 
Thân kiến là tưởng rằng cái ngã cuả chính mình là lớn nhất và là tái 
sản quí báu nhất: Tin rằng cái ta là lớn nhât và vị đại nhất, nên mục hạ 
vô nhân. Chỉ có cái ta là quý báu nhứt mà thôi, người khác không đáng 
kể. Mình tìm fử để chà đạp hay mưu hai người khác. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng Thân là một đối tượng của Thiển. Mục đích đầu 
tiên của thiển tập là để nhận thức bản chất thật của thân mà không 
chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân là mình hay mình là thân. 
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Tuy nhiên sau một giai đoạn thiển tập, chúng ta sẽ không còn chú ý 
nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ không còn đồng hóa mình với 
thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như một tập hợp của ngũ uẩn, tan 
hợp vô thường, chứ không phải là nhứt thể bất định; lúc đó chúng ta sẽ 
không còn lầm lẫn cái giả với cái thật nữa. Tỉnh thức về thân trong 
những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, nằm, ngồi, nhìn ai, nhìn 
quang cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần áo, tăm rữa, ăn uống, 
nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là chú ý vào thái độ của mình chứ 
không chạy theo những biến chuyển. Có người cho rằng luận thuyết 
“Thân Tâm Vô Thường” của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào 
lòng mọi người quan niệm chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng 
như sự vật đều vô thường như vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có 
làm thành sự nghiệp lớn lao cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng 
chừng như phần nào có lý, ký thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết 
giảng về thuyết nầy, Đức Phật không muốn làm nản chí một ai, mà 
Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn 
thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn 
động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ 
được tâm an, mới cố gắng làm những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ 
những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh tài sẳẩn, dám tận tụy 
đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của mình và của người. 
Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cẩm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Người tu Phật 
chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng thân này chỉ là do sự kết hợp của tứ 
đại và ngũ uẩn; trong khi đó, tứ đại thì bất tịnh và ngũ uẩn thì không có 
tự ngã. Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn 
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đúng đắn về thân người. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ 
có sáu bước quán thân. Thứ nhất là “Tỉnh Thức Về Hơi Thở”: Đức 
Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể? Này các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, 
đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng 
và an trú trong chánh niệm trước mặt. VỊ ấy thở vô tỉnh giác là mình 
đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi 
dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi dài.` Thở ra một hơi 
dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi dài." Thở vô một hơi 
ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một 
hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn." VỊ ấy tập 
“cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập “cảm giác toàn thân, tôi 
sẽ thở ra.” VỊ ấy tập “an tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập “an 
tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra.` Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay 
hay học trò người thợ quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay 
dài” hay khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.` Cũng vậy, 
này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô 
dài.' Thổ ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra dài. Thở vô ngắn, ý 
thức rằng: “Tôi đang thở vô ngắn." Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang 
thở ra ngắn. Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi 
đang thở vào." Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi 
đang thở ra.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành 
trong thân thể tôi trở nên an tịnh.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm 
cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.'` Như vậy, khi vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay 
sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,` vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ nhì là “Quán Về Tứ Oai Nghỉ Nơi Thân ”: Đức Phật dạy 
tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.` Khi 
đứng, ý thức rằng: “Tôi đang đứng.` Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang 
ngồi.` Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang nằm.' Thân thể được xử dụng 
như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống quán niệm 
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thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại 
thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ ba là “Hoàn Toàn Tỉnh Thức Nơi Thân ”: Đức Phật dạy 
tiếp “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc 
mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co 
tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, 
mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, 
nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình 
đang làm; khi đi, đứng, ngôi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc 
mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” 
vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, 
chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật 
gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
thân thể trên thân thể.” Thứ £ là “Quán Thân Uế Trược ”: Đức Phật 
dạy tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân 
trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, 
răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, 
nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.` Này các Tỳ Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy 
các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một 
người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột 
lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay 
rồi." Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới 
từ bàn chân trở lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, 
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răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phổi, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, 
nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống 
quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 'Có thân đây,' vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ năm là “Quán Tứ Đại Nơi Thân ”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và 
sự sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.` Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tể thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong 
đại.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ sáu là “Cửu Quán Về Nghĩa Địa”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, 
xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy như sau: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy. Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị 
ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
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niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi 
thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diễu 
hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các 
loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.` Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy 
các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thị, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nây chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 


1659 


đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.` Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thiển quán quan trọng nhất về sự bất tịnh của thân là quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh, một trong tứ niệm 
xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cẩm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Đức Phật dạy: 
“Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và 
từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật 
bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: 'Đây là tóc, lông, móng, răng, da, 
thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu. Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
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lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Lại nữa, nầy 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự 
sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tể thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong 
đại. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, ỳ Kheo như thấy 
một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các 
loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, 
hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán 
chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy. Nầy các 
Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thị, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy. Như vậy vị ấy 
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sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể.` Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể."” 

Hành giả nên luôn nhìn thân mình như một cỗ xe, và biết rằng nó 
sẽ hư mòn với thời gian. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy rằng thân 
nầy già đi và hư hoại, nhưng chánh pháp không thể như thế. Là đệ tử 
Phật, chúng ta phải tin tưởng nơi đức Phật, và hãy sống với chánh pháp 
bất diệt bằng tất cả thân tâm của mình. Dầu Phật giáo khuyên hành 
giả nên luôn quán chi tiết về sự bất tịnh của thân, nhưng đức Phật vẫn 
luôn nhấn mạnh rằng kiếp nhân sinh thật vô cùng quí giá cho công 
cuộc tu tập. Hãy tu tập đúng đắn và liên tục, chứ đừng để phí một ngày 
nào trong đời nầy. Cái chết có thể đến với chúng ta trong đêm nay hay 
ngày mai. Thật sự, cái chết đang gậm nhấm chúng ta trong từng 
khoảnh khắc; nó hiện diện trong từng hơi thở của chúng ta, và nó 
không cách biệt với đời sống. Hành giả nên luôn quán chiếu vào tâm, 
liên tục xem từng hơi thở và hãy nhìn thấy cho bằng được cái vượt qua 
vòng luân hồi sanh tử. 


VIIIL Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Thọ: 

Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp 
xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa 
ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không không vừa ý). Khi chúng 
ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những cảm 
giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp 
dẫn, thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp 
không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của 
chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cẩm giác, 
Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân 
duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên 
luôn xem “Thọ” như những đối tượng trong tu tập: Quán chiếu những 
loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những 
thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp 
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xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán 
chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà 
thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy 
rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều 
là “khổ”. Người tu Phật chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng thọ thị khổ. 
Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn đúng đắn 
về sự cảm thọ. Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên 
chúng đệ tử nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi 
thọ. Tu tập tỉnh thức nơi thọ là một trong bốn niệm xứ. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, quán thọ hay quán pháp niệm thọ có 
nghĩa là tỉnh thức vào những cảm thọ: vui sướng, khổ đau và không vui 
không khổ. Khi kinh qua một cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm 
giác vui bởi chính mình theo dõi quan sát và hay biết những cảm thọ 
của mình. Cùng thế ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cảm 
giác khác theo đúng thực tế của từng cẩm giác. Thông thường chúng ta 
cảm thấy buồn chán khi kinh qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn 
khi kinh qua một cảm giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp 
chúng ta chứng nghiệm tất cả những cảm thọ một cách khách quan, với 
tâm xả và tránh cho chúng ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. 
Nhờ quán pháp niệm thọ mà chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm 
giác, và chính cái thọ ấy cũng phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, 
và không có thực thể đơn thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm 
thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: 
“Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ 
trên các cảm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc 
thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có 
một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau 
khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ 
khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái 
lạc tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ 
đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tỉnh 
thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái 
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lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ 
tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm cẩm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên 
các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” 


LX. Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Tâm: 

Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật 
dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm 
sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. 
Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay 
buồn, trầm luân hay giải thoát. Có một số từ ngữ Sanskrit và Ba Li chỉ 
tâm như Mana, Citta, Vijnana, Vinnana. Tâm là một tên khác của A 
Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân tập các 
hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không giống như 
xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được 
những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng 
trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại 
suy. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu 
hỏi một người Việt Nam bình thường rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ 
chỉ vào trái tim hay lỗng ngực; tuy nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi 
nầy, người Tây phương sẽ chỉ vào cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm 
hay yếu tố tinh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó 
không có hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi 
hành động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 
Tất cả mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm 
ta. Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa 
hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là 
huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát 
khỏi những nhiễm trược. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết 
khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bổ Tát pháp giới, Duyên 
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Giác pháp giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp 
giới, A Tu La pháp giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và 
Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm 
sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” Hành giả tu Phật nên luôn quan 
sát tâm mình trong đời sống hằng ngày, quan sát tâm mình trong tất cả 
mọi hoàn cảnh. Quan sát sự làm việc của tâm nhưng không đồng nhất 
hay bào chữa cho tư tưởng của bạn; không xây bức màn thành kiến; 
không mong chờ tưởng thưởng hay thỏa mãn. Hành giả nên quan sát 
để thấy những cảm giác ham muốn, sân hận, ganh ghét, và nhiều trạng 
thái bất thiện khác phát sanh và làm đảo lộn sự quân bình của tâm, từ 
đó tiếp tục hành thiển để loại bổ chúng. Người tu Phật chơn thuần phải 
nên luôn nhớ rằng tâm luôn vô thường và không có tự ngã. Nếu thấy 
được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn đúng đắn về tâm 
người. Chính vì vậy mà vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường 
khuyên chúng đệ tử nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh 
thức nơi tâm. Tu tập tỉnh thức nơi tâm là một trong bốn niệm xứ. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, quán Tâm có nghĩa 
là hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải 
tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm quá khứ, vị lai hay 
hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, 
còn tâm hiện tại cũng không ổn. Này Ca Diếp, tâm không thể nắm bắt 
từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô tướng, vô niệm, 
không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật không thấy tâm 
trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật không thấy thì làm 
sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm chẳng qua chỉ là quán 
niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng tâm ý mà thôi. Tâm 
như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho nên có sinh diệt muôn 
trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không bao giờ dừng lại, vừa sinh 
đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà có. Tâm như chớp 
giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn vật đi qua. Tâm 
như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, đẹp nhưng nguy 
hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng lại rất xấu. Tâm như 
kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để 
hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn lành. Tâm ưa 
thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm thanh như trống 
trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa thích vị ngon như người 
thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như ruồi sa dĩa mật. Tìm 
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tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy thì không thể 
phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không có quá khứ, 
hiện tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và vị lai thì 
không có mà cũng không không. Hành giả tìm tâm bên trong cũng như 
bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục 
nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và quán niệm: 
“Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là có tâm.” 
Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, cái gì là 
vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai thứ hóa ra có đến hai 
tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm hay 
không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự cắt 
đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm không 
thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có khả năng 
an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng qua. Tâm không 
có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác làm dao động, lấy lục 
nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm cho tâm ổn 
định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi là quán tâm 
vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm quan trọng của 
việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự hay biết những 
tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư tưởng tham, sân, 
và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động sai trái. Qua pháp 
niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những trạng thái bất thiện 
và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà không dính mắc, 
luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp chúng ta thấu đạt 
được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những ai thường xuyên 
quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm soát tâm mình. 
Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái gọi là “tâm” 
cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, gồm những trạng thái tâm 
cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có cái gì như một thực thể 
nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.” 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
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có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 


X. Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Pháp: 

Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” phát xuất 
từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, hình như luôn 
luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tôn tại” đi kèm với nó. Ý nghĩa 
thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật giáo là chân 
lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay “hữu thể,” “đối 
tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với “đức hạnh,” “công 
chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ tư, có khi pháp 
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được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những nghĩa lý vừa kể, 
nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường hợp nầy cách tốt 
nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại ngữ. Luật vũ trụ hay 
trật tự mà thế giới chúng ta phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật 
“Luân Hồi Nhân Quả”. Mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện 
thực. Mọi hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt 
tủy giáo pháp Phật giáo. Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy 
được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất 
liệu là vật chất, không phải vật chất là tinh thần, là tâm. Trong Phật 
giáo, Pháp là toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các quy tắc đạo đức bao 
gồm kinh, luật, giới. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa như sau: Dharma là 
cái được nắm giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó 
trong những tác vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai 
biệt tùy theo sự tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là 
sự toàn giác hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tả trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Pháp còn là 
những phản ánh của các hiện tượng vào tâm con người, nội dung tâm 
thân, ý tưởng; những nhân tố tôn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó 
là nền tẳng của nhân cách kinh nghiệm. Theo phái Trung Quán, chữ 
Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là năng 
lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. 
Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa: 
Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế 
giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Pháp theo ý nghĩa kinh điển, 
giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Pháp có nghĩa là sự ngay 
thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Pháp có nghĩa là thành tố của sự 
sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường được dùng cho số nhiều. 
Theo tông Hoa Nghiêm, Pháp Giới luôn nằm trong luật Duyên Khởi. 
Từ ngữ “Pháp giới” (Dharmadhatu) đôi khi được dùng đồng nghĩa với 
chân lý. Việt ngữ dịch là “Pháp thể của Vạn Pháp.” Tuy nhiên, đôi lúc 
nó lại có nghĩa là “Vũ trụ,” hay “cảnh giới của tất cả các pháp.” Cả hai 
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nghĩa vũ trụ và nguyên lý phổ biến, luôn luôn phải được in sâu trong 
tâm trí chúng ta mỗi khi từ ngữ nầy được dùng đến. Nghĩa nào cũng 
dùng được cho danh hiệu của thuyết “Duyên Khởi.” Trong pháp giới 
duyên khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn nhau, cái nầy tùy thuộc 
cái kia, do đó một trong tất cả và tất cả trong moat. Theo nguyên lý 
pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào hiện hữu bởi chính 
nó và hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế giới sẽ vận động và 
hành sự trong nhất trí, cơ hồ toàn thể được đặt dưới tổ chức tổng quát. 
Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là “Nhất chân pháp giới” hay 
“Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ trên pháp giới duyên khởi của 
cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà chúng ta có thể coi như là sự tự 
tạo của chính vũ trụ. Đừng quên rằng đó chỉ là duyên khởi do cộng 
nghiệp của tất cả mọi loài, và nguyên lý nầy cũng dựa trên thuyết vô 
ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý viên dung được gọi là “Hoa 
Nghiêm” (Avatamsaka). 

Người tu Phật chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng vạn pháp trong 
vũ trụ đều không có tự ngã. Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ 
luôn có một cái nhìn đúng đắn về pháp. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong 
Kinh Trung Bộ, quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả các pháp. 
Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng đi chung 
với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có tham dục 
khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có tham dục 
đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi tham dục 
đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách khác, khi có 
tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết hay tỉnh thức 
là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta nên luôn tỉnh 
thức cùng thế ấy với các triển cái (chướng ngại) khác, cũng như ngũ 
uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức với lục căn 
bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục căn và lục 
cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc phát sanh 
do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói buộc; rồi 
mũi, mùi và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói buộc 
liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của tâm và 
những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức những trói 
buộc đo lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng hoại diệt. 
Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần hay thất giác 
chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn tỉnh thức quán 
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chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng ta sống giải 
thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. Cuộc sống của 
chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi mọi trói buộc. Vào 
thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử nên cố 
gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi pháp. 

Tu tập tỉnh thức nơi pháp là một trong bốn niệm xứ. Theo Kinh 
Niệm Xứ, Đức Phật dạy về “quán pháp trên các pháp đối với năm triển 
cái như sau: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). 
Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay 
sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt 
tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. 
“Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng 
đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các pháp. Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên 
(mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm thụy miên ấy. 
Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy 
miên chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh 
khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã sanh nay được đoạn diệt, vị Ấy 
ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã được 
đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó. Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức 
rằng nội tâm của mình đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị 
ấy ý thức rằng nội tâm của mình không có ái dục. Và với ái dục chưa 
sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi một 
niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục 
đang được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như 
vậy. Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có 
sân hận. Khi nội tâm không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình 
đang không có sân hận. Khi một niệm sân hận chưa sanh nay bắt đầu 
sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi một niệm 
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sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn 
diệt ấy. Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không 
còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi nội tâm có trạo hối 
(sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có dao 
động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối 
hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức 
rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an và hối hận. Khi dao 
động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được 
sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, 
tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi nội 
tâm có nghị, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội 
tâm không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có 
nghi. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức 
được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý 
thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai không 
sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm thủ uẩn? Nầây các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? Vị ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. VỊ ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
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nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Vị ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. VỊ ấy 
quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
có sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. VỊ ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tỉnh 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
tỉnh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
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ấy ý thức về sự tĩnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. VỊ ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự 
thành tựu viên mãn. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống 
quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả 
nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an 
trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. 
Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. 
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Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với Tứ Diệu Đế. Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ 
nầy như vậy trong bảy năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả sau 
đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư 
báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến bẩy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn 
năm, trong ba năm, trong hai năm, trong một năm, vị ấy có thể chứng 
một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện 
tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nây các Tỳ 
Kheo, không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm 
Xứ nầy như vậy trong vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay 
nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến bẩy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba 
tháng, trong hai tháng, trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần øì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể chứng một 
trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, 
hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, 
đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sầu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết 
Bàn. Đó là Bốn Niệm Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ 
Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế Tôn. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuân, cũng có thể mong 
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đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bị, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn.” 


XI. Xuất Ly Ngũ Uẩn Bằng Cách Quán Chúng Sanh: 

Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập quán chúng sanh. Từ 
“Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến 
với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác 
nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả 
những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tổn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. Hành giả nên 
luôn quán để thấy rằng chúng sanh tạo nghiệp, nghiệp tạo chúng sanh, 
cứ thế mà chúng sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng 
mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi 
ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế nào?” Ông 
Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa 
ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người trí thấy trăng 
dưới nước, thấy mặt trong gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của 
tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, như bóng nổi, như lõi cây 


1675 


chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, như căn 
thứ bẩy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán 
sát chúng sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa 
hư, như thân kiến của Tu Đà Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, 
như tam độc của A la hán, như tham giận phá giới của Bồ Tát chứng vô 
sanh pháp nhẫn, như tập khí phiển não của Phật, như mù thấy sắc 
tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu chim 
giữa hư không, như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như 
phiền não của người huyễn hóa, như cảnh chiêm bao khi đã thức, như 
người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế đó.” 

Lại cũng theo kinh Duy Ma Cật, chương năm, khi ngài Văn Thù Sư 
Lợi đến thăm Duy Ma Cật, ngài hỏi: “Cư sĩ bệnh có chịu nổi được 
không? Điều trị có bớt không? Bệnh không đến nỗi tăng ư? Thế Tôn 
ân cần hỏi thăm chi xiết. Bệnh Cư sĩ nhơn đâu mà sanh, sanh đã bao 
lâu, phải thế nào mới mạnh được?” Duy Ma Cật đáp: “Từ nơi sĩ mà có 
ái, bệnh tôi sanh. Vì tất cả chúng sanh bệnh, nên tôi bệnh. Nếu tất cả 
chúng sanh không bệnh, thì bệnh tôi lành. Vì sao? Bồ Tát vì chúng 
sanh mà vào đường sanh tử, hễ có sanh thời có bệnh, nếu chúng sanh 
khỏi bệnh thì Bổ Tát không có bệnh. Ví như ông trưởng giả chỉ có một 
người con, hễ người con bệnh, thì cha mẹ cũng bệnh; nếu bệnh của con 
lành, cha mẹ cũng lành. Bồ Tát cũng thế! Đối với tất cả chúng sanh, 
thương mến như con, nên chúng sanh bệnh, Bồ Tát cũng bệnh; chúng 
sanh lành, Bồ Tát cũng lành.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Bệnh ấy nhơn 
đâu mà sanh?” Duy Ma Cật trả lời: “Bồ Tát có bệnh là do lòng đại bi.” 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Cư sĩ! Nhà nầy vì sao trống không và không có 
thị giả?” Duy Ma Cật đáp: “Cõi nước của chư Phật cũng đều không.” 
Văn Thù hỏi: “Lấy gì làm không?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy không làm 
không.” Văn Thù hỏi: “Đã không, cần gì phải không?” Duy Ma Cật 
đáp: “Vì không phân biệt, nên không.” Văn Thù hỏi: “Có thể phân biệt 
được ư?” Duy Ma Cật đáp: “Phân biệt cũng không.” Văn Thù hỏi: 
“Không, phải tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong sáu mươi 
hai món kiến chấp.” Văn Thù hỏi: “Sáu mươi hai món kiến chấp phải 
tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong các pháp giải thoát của 
chư Phật.” Văn Thù hỏi: “Pháp giải thoát của chư Phật phải tìm nơi 
đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm nơi tâm hạnh của chúng sanh.” Duy 
Ma Cật tiếp lời: “Ngài lại hỏi vì sao không thị giả? Tất cả chúng ma và 
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các ngoại đạo đều là thị giả của tôi. Vì sao? Vì các ma ưa sanh tử, mà 
Bồ Tát ở nơi sanh tử không bỏ. Còn ngoại đạo ưa các kiến chấp, mà 
Bồ Tát ở nơi các kiến chấp không động.” Văn Thù hỏi: “Bệnh của cư 
sĩ tướng trạng thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh của tôi không hình, 
không tướng, không thể thấy được.” Văn Thù hỏi: “Bệnh ấy hiệp với 
thân hay hiệp với tâm?” Duy Ma Cật đáp: “Không phải hiệp với thân, 
vì thân tướng vốn lìa; cũng không phải hiệp với tâm, vì tâm như 
huyễn.” Văn Thù hỏi: “Địa đại, thủy đại, phong đại, hỏa đại, trong bốn 
đại bệnh ông về đại nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh ấy không phải địa 
đại, cũng không lìa địa đại; thủy, hỏa, phong đại cũng như thế. Nhưng 
bệnh của chúng sanh là từ nơi tứ đại mà khởi, vì chúng sanh bệnh nên 
tôi có bệnh.” Đoạn Văn Thù hỏi tiếp: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có 
bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” 

Hành giả quán chiếu đê thấy rằng chúng Sanh, tâm, và Phật ba thứ 
không sai biệt. Tâm vô sai biệt, Phật vô sai biệt, và chúng sanh vô sai 
biệt. Ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật và chúng sanh không sai 
khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa Nghiêm. 
Tông Thiên Thai gọi đây là Tam Pháp Diệu. Thiên Thai trí Khải Đại 
Sư dẫn chứng kinh Hoa Nghiêm rằng "Tâm, Phật và chúng sanh vô sai 
biệt," và nhấn mạnh trên tánh đồng nhất của cả ba thực tại. Trí Khải 
không dùng bài kệ này để đưa ra chủ thuyết duy tâm. Thay vào đó, 
Đại Sư nhận định rằng tâm hoặc niệm là pháp dễ thấy nhất trong ba 
pháp, vì vậy hành giả nên chuyên chú vào phương pháp quán và thiền. 
Vì Phật, cảnh giới, chúng sinh, vân vân... đều là một pháp giới, tất cả 
đều gồm thâu trong nhất niệm. Chỗ này cũng được dẫn chứng từ kinh 
Hoa Nghiệm: "Nếu hành giả đưa tâm vào pháp giới như hư không, thì 
hành giả sẽ thấy biết cảnh giới của tất cả chư Phật." Trong "Bạch Ấn 
Tọa Thiền Ca," Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc nói: "Chúng sanh bổn lai 
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thị Phật." Mỗi cá nhân thật ra từ khởi thủy đều không có vấn đề. Vì 
thế, có người gọi bạn thì bạn trả lời. Nếu bạn không trả lời, cũng 
không sao. Dầu bạn có trả lời hay không căn bản và nguyên lai bạn 
đều ở trong tình trạng khai ngộ. Chúng ta đang tu tập trong tình trạng 
bản lai khai ngộ vì đó vốn là cuộc sống của mình. Chúng ta không cần 
phải tìm cái gì khác nữa vì mọi thứ đã có sẵn ở đây. Tự cuộc đời này, 
cuộc đời của bạn chính là thung lũng không có tiếng vọng. Khi bạn tìm 
cái gì khác, tức là bạn đang đặt một cái đầu khác lên trên cái đầu sẵn 
có của mình. Làm cách nào để biết trân quí cuộc sống mà chúng ta 
đang có? Bất hạnh thay, chúng ta thường kinh nghiệm cuộc đời này 
như thể nó là một cổ xe chạy trên mây, tới lui xoay vần trong lục đạo. 
Có khi bạn cảm thấy cuộc đời là tuyệt vời, có khi bạn lại rơi xuống vực 
thẳm. Mỗi ngày, thậm chí chỉ nội trong một ngày thôi, bạn đã từ trên 
trời rơi xuống địa ngục, và tất cả mọi cảnh giới khác. Bạn phải làm gì 
đây với cuộc đời này? Bạn tự hỏi: "Tôi thật sự có phải là Phật không?" 
Rất nhiều người đều trả lời "Hiếm khi lắm." Vậy thì bạn phải làm gì 
đây? Đó là một hoàn cảnh khó khăn thông thường. Đó cũng là lý do tại 
sao nếu chúng ta chỉ dựa vào một thứ quan điểm, cho rằng "Chúng tôi 
đều tốt, chỉ cần anh làm tốt phần anh", là chúng ta sẽ rơi vào bẫy ngay. 
Quan điểm này nghe qua cũng tốt, nhưng bất hạnh ở chỗ không phải 
mỗi cá nhân để có thể sống giống như tình trạng ấy. Vẫn còn thứ gì đó 
không đúng. Chúng ta, những hành giả tu Thiền, phải phải xem xét coi 
mình là ai và thật sự mình muốn thấy gì trong cuộc sống này, và ngay 
cái bản chất của sự sinh tổn là cái gì. Sự tìm kiếm này rất đỗi tự nhiên. 


Buddhists Should Ahvays Perceive That 
The Five Skandhas Are Equally Empfy 


According to Buddhism, skandha In Sanskrit means “group, 
aggregate, or heap.” In Buddhism, Skandha means the trunk oŸ a tree, 
or a body. Skandha also means the Íive aggregates or Íive agsregates 
of condiioned phenomena (constituents), or the five causally 
conditioned elements of existence forming a being or entity. These five 
skandhas Include the first aggregate which 1s associated with materials 
(to be physical or form). Material or physical factors (Rupa or form or 
aggregate of matter),which include four elements of our own body and 
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other material obJects such as solidity, fluidity, heat and motion 
comprise matter. The aggregate of form Includes the five physical 
sense organs and the corresponding physical objects of the sense 
organs (the eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose and 
smell, the tongue and taste, the skin and tangible obJects). Three 
aggregates which are associated with mental functioning: The second 
aggregate, Vedana or feeling or sensation. Agsregate of feeling or 
sensation of three kinds pleasant, unpleasant and Indifferent. When an 
obJect 1s experlenced, that experience takes on one of these emotional 
tones, either of pleasure, of displeasure or of Indifference. The third 
aggregate, SamJna or Sanna (thought, cognition, perception, thinking or 
aggregate of perception). Activity of recognition or identificatlon or 
attaching of a name to an obJect of experience. Perceptions Include 
form, sound, smell, taste, bodily impression or touch, and mental 
obJects. The fourth agsregate, Samskara (Sankhara (p) or formation, 
Impression, or mental formation (aggregate of mental formation). A 
conditioned response to the obJect of experience including volition, 
attention, discrimination, resolve, etc. Fiíth, Vijnana (Vinnana (p) or 
Consciousness which 1s associated with the faculty or nature of the 
mind (manas). Agsregate of consciousness Includes the six types of 
ConscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
COnScIousness). Awareness or senstivity to an object, 1e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come Into confact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a turning of a mere awareness 
I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and menfal formation. In other words, these five skandhas comprise of 
two components: Material components which man 1s made are the Four 
tanmatra or the four great elements of which all things are made 
(produce and maintain life). These four elements are 1nterrelated and 
inseparable. However, one element may preponderate over another. 
They constantly change, not remaining the same even fÍor two 
consecutive moments. Besides material componenfts, sentilent beings 
also have spiritual elements. Externalists believe that there exIsfs a so 
called Soul. In other words, according to Buddhist philosophy, each 
individual existence 1s composed of the five elements and because 
they are constantly chanching, so those who attempt to cling to the 
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“self” are subJect to suffering. Though these factors are often referred 
fo as the “aggregates of attachmenf” because they are Impermanent 
and changing, ordinary people always develop desires for them. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are five agsregates. The agsregates which make up a human 
being. The five skandhas are the roots of all Ignorance. They keep 
senftlent beings from realizing their always-existing Buddha-Nature. 
The fÍive aggregates are considered as maras or demons fighting 
against the Buddha-nature of men. In accordance with the Dharma, life 
IS comprised of five agsregates (form, feeling, perception, mental 
Íormation, consclousness). Matter plus the four mental factors 
classified below as feeling, perception, mental formation and 
conscIousness combined together from life. The real nature of these 
five aggregates 1s explained In the Teaching of the Buddha as follows: 
“Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formatlons are like a 
banana tree and conscIousness 1s Just an 1llusion. Skandhas also mean 
things that cover or conceal, Iimplying that physical and mental forms 
obstruct realization of the truth. Skandha also means an accumulation 
or heap, Implying the five physical and mental constituents, which 
combine to form the ¡ntelligence or nature, and rupa. In short, the 
skandhas refer only to the phenomenal, not to the non-phenomenal. 
However, we, ordinary people, do not see the five aggregates as 
phenomena but as an entity because of our deluded minds, and our 
Innate desire to treat these as a self in oder to pander to our self- 
1mportance. The Buddha taught In the Sati Patthana Sutra: “If you have 
patlence and the will to see things as they truly are. If you would turn 
Inwards to the recesses of your own minds and note with Just bare 
aftention (satI), not obJectively without projecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these Íive agsøregates not as an entity but as a serles Of 
physical and menfal processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregaftes arise 
and disappear in rapid succession, never being the same for two 
Consecufive moments, never static but always In a state of flux, never 
being but always becoming.” And the Buddha continued to teach in the 
Lankavatara Sutra: “The Tathatagata 1s neither different nor not- 
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diferent from the Skandhas.” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas- 
tathagata). According to The PraJnaparamia Heart Sutra, the five 
aggregates are composed of form, feelings, perceptlons, menfal 
formations, and consciousness. Generally speaking, the five agsregates 
mean men and the world of phenomena. In order to overcome all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound Prajnaparamifta and perceive that the five aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptions, actions and conscIousnesses.” 


L An Overview 0ƒ the Five Aggregdfes: 

Five aggregates are translated from the Sanskrit term “Skandhas” 
which mean “group or heap.” In Buddhism, Skandha means the trunk of 
a tree, or a body. Skandha also means the five aggregates or Íive 
aggregates of conditioned phenomena (consttuen(s), or the Íive 
causally conditioned elements of existence forming a being or entIty. 
According to Buddhist philosophy, each Individual existence 1s 
composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to 
suffering. Though these factors are often referred fo as the “aggregates 
Of attachmenf” because they are Impermanent and changing, ordinary 
people always develop desires for them. According to the SangtItI Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five agsgregates (FIve 
Skandhas). The aggregates which make up a human being. The five 
skandhas are the roots of all Iznorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
aggregates (form, feelinsg, perception, mental formation, 
consciousness). Matter plus the four mental factors classified below as 
feeling, perception, menfal formation and consciousness combined 
together from life. The real nature of these fÍive aggregates IS 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matfter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
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mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1s 
Just an 1llusion. 

Aggregate of Matter or Agsregate of Form which comprises of 
four elements of our own body and other material obJects such as 
solidity, fluidity, heat and moton comprise matter). Material or 
physical factors. The aggregate of form includes the five physical sense 
organs and the corresponding physical obJects of the sense organs (the 
eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the 
tongue and taste, the skin and tangible obJects). Matter Is form, 
appearance, object or materlal shape. There are several different 
cafegorles of rupa. Form 1s used more In the sense of “substance,” or 
“something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes Into 
exIstence when conditions are matured, as Buddhists would say, and 
staying as long as they continue, pass away. Form 1s ImpermaneIt, 
dependernt, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with 
shape and features are forms. Forms Include all colors which can dim 
our eyes. Ordinarily speaking, we are confused with forms when we 
see them, hear sounds and be confused by them, smell scents and be 
confused by them, taste flavors and be confused by them, or feel 
sensations and be confused by them. In the Classic of the Way and Its 
Virtue, 1t 1s said: ““Phe five colors blind the eyes; the five musical notes 
deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” There are two 
kinds of rupa: Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, tongue, 
body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, taste, 
touch). There are three kinds of rupa: Visible obJects (white, blue, 
yellow, red, etc.). Invisible obJects (sound, smell, taste, touch). 
Invisible Immaterlal or abstract obJects. There are also ten kinds of 
rupa: Eye, ear, nose, tongue, body, color, sound, smell, taste, and 
touch. In the Heart Sutra, the Buddha also taught: “Matter 1s Just the 
1mmaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the 
very emptiness 1s form/rupam eva sunyata, sunyataiva rupam). This 
phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal 
world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s 
the phenomenal world that is emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
phenomenal world.” Devout Buddhists should always remember that 
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the nature of rupa or matter (character of the visible or material) 1s 
concealing and misleading sentient beings. The seeming 1s always 
concealing the reality. All visible obJects are the realm of vision or 
form. Besides, Material appearance, external manifestation, the visible 
or corporeal features and the flavour of form means sexual attraction, 
or love of women. Aggregate of Feeling 1s knowledge obtained by the 
senses, feeling sensation. It is defined as menfal reaction to the obJect, 
but in general it means receptivIty, or sensation. Feeling 1s also a mind 
which experlences either pleasure, unpleasure or ¡indifference 
(pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). The Aggregate 
of Feelings refers to the feelings that we experlence. For Instance, a 
cerfain stafe arIses, we accept It without thinking about 1t, and we feel 
comfortable or uncomfortable. When we eat some delicious food and 
1fs flavor makes us feel quite pleasant, this Is what we mean by 
feelings. If we wear a fine suit and It makes us feel quite attractive, this 
1s also what we mean by feelings. If we live In a nice house that we 
feel like 1t, this 1s a feeling. If we drive a nice car that we love to have, 
this also a feeling. All experiences that our body accepts and enJoys 
are considered to be the Aggregate of Feelings. When we meet 
attractive objects, we develop pleasurable feelings and attachment 
which create karma for us to be reborn In samsara. In the contrary, 
when we meet undesirable obJects, we develop painful or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
samsara. When we meet obJects that are neither attracfive nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop 1gnorant 
self-pgrasping, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either poSIfIVe Or 
negative, which causes rebirths in samsara. Buddhist practitloners 
should consider “Feelings” as obJjects of meditation practices. To 
contemplate various kinds of feelings such as pleasant, unpleasant and 
neutral feelings. To understand thoroughly how these feelings arise, 
develop after their arising, and pass away. To contemplate that 
“feelings” only arise when there 1s contact between the senses. To 
contemplate all of the above to have a better understanding of 
“feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, unpleasant or 
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indifference, they all lead to sufferings. Sensation of physical obJects, 
or three states of sensation (vedana). Karma of pleasure and pain of the 
physical body. Sensation of mental obJects or Karma of the mental or 
the mind, I.e. anxiety, Joy, etc. Aggregate of feeling or sensation of 
three kinds pleasant, unpleasant and Indifferent. When an obJect 1s 
experienced, that experience takes on one of these emotional tones, 
either of pleasure, of displeasure or of indifference. The five vedanas 
or sensatlons: Limited to mental emotion includes sorrow and Joy. 
Limited to the senses Iincludes pain and pleasure. Limited to both 
mental emotion and the senses includes Indifference. According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are six 
gøroups of feeling: First, Cakkhu-samphassajJa-vedana or the Feeling 
based on eye-contact. Second, feeling based on ear-contact. Third, 
feeling based on nose-contact. Fourth, feeling based on tongue-confact. 
Fifth, feeling based on body-contact. Sixth, feeling based on mind- 
contact. Buddhist Practitioners should think over carefully the Buddha”s 
Teachings on the “Ihree Kinds of Feeling”. In order to provide answers 
to layperson Visakha on the cultivation of Buddhist practitioners of 
“Body-Mouth-Mind, Bhikhuni Dhammadinna explaned ¡1n the 
Culavedalla Sutta (the Shorter Set of Questions-and-Answers), 1n 
Majjhima Nikaya, book 44: “Threre are three kinds of feeling: pleasant 
feeling, painful feeling, and neither-pleasant-nor-painful feeling. What 
1S pleasant feeling? What 1s painful feeling? What 1s neither-pleasant- 
nor-painful feeling? Visakha, whatever 1s experienced physically or 
mentally as pleasant and gratifying 1s pleasant feeling. Whatever 1s 
experienced physically or mentally as painful and hurting 1s painful 
feeling. Whatever Is experlenced physically or mentally as neither 
gratifying nor hurting 1s neither-pleasant-nor-painful feeling. Pleasant 
feeling 1s pleasant In remaining, and painful in changing. Painful 
feeling Is painful In remaining and pleasant in changing. Neither- 
pleasant-nor-painful feeling 1s pleasant in occurring together with 
knowledge, and painful in occurring without knowledge. The latent 
tendency to passion lies latent in pleasant feeling. The latent tendency 
to Irritatlon lies latent In painful feeling. The latent tendency to 
Ipnorance lies latent in neither-pleasant-nor-painful feeling. However, 
the latent tendency to passion does not necessary lie latent In all 
pleasant feeling; the latent tendency to 1rritation does not necessary lie 
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latent In all painful feeling; and the latent tendency to ignorance does 
not necessary lie latent in all neither-pleasant-nor-painful feeling. To 
be able to achieve these, the latent tendency fo Irrifatlon 1s to be 
abandoned in pleasant feeling, the latent tendency to 1rritation 1s to be 
abandoned In painful feeling, and the latent tendency to Ignorance 1s to 
be abandoned 1n neither-pleasant-nor-paimnful feeling When 
practitioners quite withdraw from sensuality, and withdraw from 
unskillful qualities, they enter and remain In the first jhana: rapture and 
pleasure born from withdrawal, accompanied by directed thought and 
evaluation. With that they abandons passion. No latent tendency to 
passion lies latent there. At that time, practiioners will enter and 
remain in the sphere that those who are noble now enter and remann In. 
And as they thus nurses this yearning for the unexcelled liberations, 
there arises within them sorrow based on that yearning. With that he 
abandons 1rrtation. No latent tendency to 1rritatilon lies latent there. 
There 1s the case where practitioners, with the abandoning of pleasure 
and pann, as with the earlier disappearance of elation and distress, they 
enter and remain In the fourth jhana: puriy of equanimity and 
mindfulness, neither pleasure nor pain. With that they abandons 
Ipnorance. No latent tendency to Ignorance lies latent there.” 
Practitioners should remember, passion lies on the side of pleasant 
feeling, and pleasant feeling lies on the other side of painful feeling. 
lrritation lies on the side of painful feeling and painful feeling also lies 
on the other side of pleasant feeling. What lies on the other side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling? Ignorance lies on the side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling. However, clear knowing and 
emancipation lie on the other side of ipnorance. Aggregafe 0f 
Thinking, agsregate of perception or acfVity of recognition or 
Identification or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions Iinclude form, sound, smell, taste, bodily Impression or 
touch, and mental objJects. The Aggregate of Thoughts refers to our 
thinking processes. When our Íive sense organs perceive the five sense 
obJects, a variety of idle thoughts arise. Many Ideas suddenly come to 
mind and are suddenly gone: Ideas of forms, ideas of feelings. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are seven perceptions: Perception of impermanence, Perception 
of Not-Self, Perception of foulness (Asubhasanmna (p), Perception of 
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danger, Perception of abandonment, Perception of dispassion, and 
Perception of cessaton. Agsregate of Mental Formafion, a 
conditioned response to the obJect of experlence ¡including volition, 
aftention, discrimination, resolve, etc. The Aggregate of Activitles 
refers fo a process of shifting and flowing. The Aggregate of Activifles 
leads us to come and go, to go and come without end In a constant, 
ceaseless, flowing pattern. Our idle thoughts compel us to Iimpulsively 
do good or do evil, and such thoughts then manifest In our actions and 
our words. Agsregate of Consciousness ¡ncludes the six types of 
COnscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
COnSCIOUsness). Awareness or sensitiviy to an object, 1.e. the 
COnSCIOusness assocIates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come Into confact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a furning oŸ a mere awareness 
I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and menfal formation. The Agsregate of Consciousness refers to the 
process Of discrimination. Ás soon as a situation appears, we begin to 
discriminate 1n our thoughfs about that situation. For example, when we 
see something beautiful, we have thoughts of fondness towards 1t; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminatlons are part of this Agsregate. We, 
ordinary people, do not see the five agøregaftes as phenomena but as an 
enfity because of our deluded minds, and our Innate desire to treat 
these as a self in order to pander to our self-importance. The Buddha 
taught In the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the will to 
see things as they truly are. If you would turn Iinwards to the recesses Of 
your own minds and note with Just bare attention (safI), not obJjectively 
without proJecting an ego Into the process, then cultivate this practice 
for a sufficient length of time, then you will see these five agsregates 
not as an enfity but as a series of physical and mental processes. Then 
you wWIl not mistake the superficial for the real. You will then see that 
these aggregates arise and disappear In rapid succession, never beIng 
the same for two consecutive moments, never static but always In a 
state of flux, never being but always becoming.” And the Buddha 
conftinued to teach In the Lankavatara Sutra: “The Tathatagata 1s 
neither different nor not-different from the Skandhas.” (Skandhebhyo- 
nanyo-nanayas-fathagata). 
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According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates of øraspIng: Aggregate of ørasping 
of body (form) or the form agregate subJect to clinging. Aggregate of 
grasping of feelings or the feeling aggregate subJect to clinging. 
Aggregate of grasping of perceptions or the perceptlon agøregate 
subJect to clinging. Agsregate of grasping of mental formatlons or the 
volilon agsgregate subJect to clinging. Aggregate of grasping of 
COnSCcIousness or the conscilousness aggregate subJect to clinging. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” the skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anctent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not simply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. All our feelings are Included 1n the group of 
“Apgregate of feeling”. Feelings are threefold: pleasant, unpleasant, 
and neutral. They arise dependent on contact. Seeing a form, hearing a 
sound, smelling an odor, tasting a flavor, touching some tangible thing, 
cognizIing a menfal obJect, either an idea or a thought, man experlences 
feeling. When, for Iinstance, eye, form and eye-conscIousness (cakkhu- 
vinnana) come together, 1t 1s their coincidence that 1s called contact. 
Contact means the combination of the organ of sense, the obJect of 
sense, and sence-consciousness. When these are all present together 
there 1s no power or force that can prevent the arising of feeling. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental oblJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, simultaneously the 
mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
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thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
I1nstrumertal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. Aggregate of volational formations include 
all mental factors except feeling and perception. The Abhidhamma 
speaks of fifty-two mental concomitants or factors (cefasika). Feeling 
and perception are two of them, but they are not volitional actfIvities. 
The remaining fifty are collectively known as mentfal or volitional 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role In the menfal 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” 1f that action 
1s vold of volition. And like feeling and perception, 1t 1s of six kinds: 
voliton đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. Aøgregate of consciousness 1s the most important of the 
aggregates; for It 1s the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitants or facfors, since without conscIousness no mental 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
inter-dependent, and co-existent. Agsregate of consciousness has sIx 
types and 1fs function 1s varied. It has 1ts basis and obJects. All our 
feelings are experienced through the confact of sense faculties with the 
external world. Although there 1s this functional relationship between 
the faculties and their obJects, for Instance, eye with forms, ear with 
sounds, and so on, awareness comes through conscIousness. In other 
words, sense obJects can not be experienced with the particular 
sensitivity without the appropriate kind of consclousness. Now when 
eye and form are both present, visual consciousness arises dependent 
on them. Similarly with ear and sound, and so on, down to mind and 
mental obJects. Again, when the three things, eye, form, and eye- 
COnscIousness come together, 1t 1s their coincidence that 1s called 
“contact”. From contact comes feeling and so on. Thus, conscIousness 
Originates through a stimulus arising in the five sense doors and the 
mind door, the sixth. Às conscIousness arises through the Interaction of 
the sense faculties and the sense obJects, 1t also 1s conditioned and not 
independent. Ít 1s not a spirit or soul opposed to matter. Thoughts and 
Ideas which are food for the sixth faculty called mind are also 
dependent and conditioned. They depend on the external world which 
the other five sense faculties experlence. The five faculties contact 
obJects, only In the present that 1s when obJects come 1n direcf contact 
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with the particular faculty. The mind faculty, however, can experlence 
the sense object, whether 1t 1s form, sound, smell, taste, or thought 
already cognized by the sense organs. For Instance, a visible obJect, 
with which the eye came 1n contact 1n the past, can be visualized by the 
mind faculty Just at this moment although the obJect 1s not before the 
eye. Similarly with the other sense obJects. This 1s subJecfive, and If 1s 
difficult to experlence some of these sensatlons. This sort of acfIvity of 
the mind 1s subtle and sometimes beyond ordinary comprehension. 

We, ordinary people, do not see the five agsregates as phenomena 
but as an entity because of our deluded minds, and our Innate desire to 
treat these as a self in order to pander to our self-importance. Finally, 
we, ordinary people bring with us our five skandhas, especially the 
conscIousness 1n the six paths. The Buddha taupht In the Sati Patthana 
Sutra: “If you have patlence and the wIll to see things as they truly are. 
lf you would turn inwards to the recesses of your own minds and note 
with Just bare attention (satI), not obJjectively without proJecting an ego 
Iinto the process, then cultivate this practice for a sufficient length of 
time, then you wIll see these Íive aggregates not as an entity but as a 
series of physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregaftes arise 
and disappear in rapid succession, never being the same for fwo 
Consecufive moments, never static but always In a state of flux, never 
being but always becoming.” And the Buddha continued to teach in the 
Lankavatara Sutra: “he Tathatagata Is neither different nor not- 
diferent from the Skandhas.” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas- 
tathagata). According to The PraJnaparamia Heart Sutra, the five 
aggregates are composed of form, feelings, perceptlons, menfal 
Íformations, and consciousness. Generally speaking, the five agsregates 
mean men and the world of phenomena. Things that cover or conceal, 
Iimplying that physical and mental forms obstruct realization of the 
truth. An accumulation or heap, implying the five physical and mental 
constituents, which combine to form the 1ntelligence or nature, and 
rupa. The skandhas refer only to the phenomenal, not to the non- 
phenomenal. In order to overcome all sufferings and troubles, 
Buddhists should engage ¡In the practice of profound PraJnaparamita 
and perceive that the five aggregates are empty of self-existence. The 
Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, Form 1s not different from 
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Emptiness, and Emptiness 1s not different from Form. Form 1s 
Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can be said of feelings, 
perceptions, actions and consciousnesses.” 'Therefore, IÝ we can empty 
out the Aggregate of Form, then we can realize a state of there being 
“no mind inside, no body outside, and no things beyond. lf we can 
follow what the Buddha taught, we are no longer attached to Forms, we 
are totally liberated. 


II. The Five Skandhas According to the Surangama Sufra: 
According to the Surangama Sutra, book Two, the Buddha 
reminded Ananda about the five skandhas as folows: “Anandal You 
have not yet undersfood that all the defiling obJects that appear, all the 
1llusory, ephemeral characterisfics, spring up In the very spot where 
they also come to an end. They are what 1s called “i1llusory falseness.” 
But ther nature 1s 1n truth the bright substance of wonderful 
enlightenment. Thus It 1s throughout, up to the five skandhas and the 
SIX enfrances, to the twelve places and the eighteen realms; the union 
and mixture of various causes and conditions account for thetr 1llusory 
and false existence, and the separation and dispersion of the causes 
and conditions result in therr 1llusory and false extinction. Who would 
have thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamenrally the everlasting, wonderful light of the treasury of the 
Thus Come (One, the unmoving, all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenmeint, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Ananda! Why do 
I say that the five skandhas are basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One?” First, the form skandha. 
The Buddha taught: “Ananda! Consider this example: when a person 
who has pure clear eyes look at clear, bright emptiness, he sees nothing 
but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. 
If for no apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring 
will cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange 
flowers In space and other unreal appearances that are wild and 
disordered. You should know that It 1s the same with the skandha of 
form. Ananda! The strange flowers come neither from emptIness nor 
from the eyes. The reason for this, Ananda, 1s that 1f the flowers were 
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to come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
coming out and going in, the space would not be empty. If emptiness 
were not empty, then 1t could not contain the appearance of the arIsal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, It would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1f returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when 1t left the 
eyes It would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why It 1s that the eyes are said to be 'pure 
and bripht when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of form 1s empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor Is spontaneous 1n 
nature.” Second, the feeling skandha. The Buddha taught: “Ananda!l 
Consider the example of a person whose hands and feet are relaxed 
and at ease and whose entire body 1s in balance and harmony. He Is 
unaware of his life-processes, because there 1s nothing agreeable or 
disagreeable in his nature. However, for some unknown reason, the 
person rubs his two hands together In emptiness, and sensatlons of 
roughness, smoothness, cold, and warmth seem to arise from nowhere 
between his palms. You should know that it Is the same with the 
skandha of feeling. Anandal All this 1llusory contact does not come 
from emptiness, nor does 1t come from the hand. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1f 1t came from emptiness, then since 1t could make 
contact with the palms, why wouldn't it make confact with the body? It 
should not be that emptiness chooses what 1t comes 1n confact with. If 1t 
came from the palms, 1t could be readily felt without watIting for the 
two palms to be Joined. What 1s more, 1t 1t were to come from the 
palms, then the palms would know when they were Joined. When they 
Separated, the contact would return 1nto the arms, the wrists, the bones, 
and the marrow, and you also should be aware of the course oŸ Ifs 
enfry. It should also be perceived by the mind because 1t would behave 
like something coming In and goïng out of the body. In that case, what 
need would there be to put the two palms together to experlence what 
1s called “contact?* Therefore, you should know hat the skandha of 
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feeling 1s empty and false, because 1t neither depends on causes and 
conditions for existence nor Is spontaneous in nature.” Third, the 
skandha of thinking. The Buddha taught: “Anandal Consider the 
example of a person whose mouth waters at the mention of sour plums, 
or the soles of whose feet tingle when he thinks about walking along a 
precIpice. You should know that 1t 1s the same with the skandha of 
thinking. Ananda! You should know that the watering of the mouth 
caused by the mention of the plums does not come from the plums, nor 
does 1t come from the mouth. The reason for this, Ananda, 1s that If It 
were produced from the plums, the plums should speak for themselves, 
why walt for someone to mention them? If it came from the mouth, the 
mouth 1tself should hear, and what need would there be to watt for the 
ear? If the ear alone heard, then why doesn't the water come out of the 
ear? Thinking about walking along a precIpice 1s explained in the same 
way. Therefore, you should know that the skandha of thinking 1s empty 
and false, since 1t neither depends upon causes and conditions for 
©xIstence, nor 1s spontaneous 1n nature. Fourth, the skandha of mental 
Íromation. The Buddha taught: “Anandal Consider, for example, a 
sWIft rapids whose waves follow upon one another In orderly 
succession, the ones behind never overtaking the ones In front. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of mental formation. 
Anandal Thus the nature of the flow does not arise because of 
emptiness, nor does 1t come Into existence because of the water. Ït 1s 
not the nature of water, and yet 1t 1s not separate from either emptiness 
or water. The reason for this, Ananda, 1s that If 1t arose because of 
emptiness, then the Inexhaustible emptiness throughout the ten 
directions wold become an Iinexhaustible flow, and all the worlds would 
inevifably be drown. If the swift rapids existed because of water, then 
ther nature would differ from that of water and the location and 
characteristilcs of Ifs existence would be apparent. If their nature were 
simply that of water, then when they became still and clear they would 
no longer be made up of water. Suppose I(t were fo separate from 
emptiness and water, there Isn't anything outside of emptiness, and 
outside of water there 1sn”t any flow. Therefore, you should know that 
the skandha of mental formation 1s empty and false, since It neither 
depends upon causes and conditions for existence nor 1s sponfaneous 1n 
nature. Fiíth, the skandha of consclousness. The Buddha taught: 
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“Ananda! Consider, for example, a man who pIcks up a kalavinka 
pItcher and stops up 1s two holes. He lift up the pitcher filled with 
emptiness and, walking some thousand-mile way, presenfts 1t to another 
country. You should know that the skandha of consciousness 1s the 
same way. Thus, Ananda, the space does not come from one place, nor 
does 1t go to another. The reason for this, Ananda, 1s that IÝ 1t were fo 
come from another place, then when the stored-up emptiness in the 
pItcher went elsewhere, there would be less emptiness In the place 
where the pitcher was originally. If it were to enter this region, when 
the holes were unplugsed and the pitcher was turned over, one would 
see emptiness come out. Therefore, you should know that the skandha 
Of consciousness Is empty and false, since It neither depends upon 
causes and conditions for eXIstence nor 1s spontaneous In nature.” 


LII The Five Skandhas Have No SeƑf: 

The doctrine of no-self has two main characteristics: selflessness of 
things (dharma-nariratmya) and selflessness of  person 
(pudgalanarratmya). Selflessness of things: Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that thngs have no 
independent reality, no realty in themselves, no permanent 
individuality in or independence of things. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S I1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be thetr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Idea of “no self-substance” or Dharmanatratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana. lt was natural for 1s scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognizes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the FIive Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real sigmificance of Dharmanarratmya.” 
Man as without ego or permanent soul or no permanent human ego or 
soul. In other words, the five skandhas In a human being have no self. 

Determinism means the theory of being determined by fate, nature, 
or god. Buddhism believes In the absence of a permanent, unchaging 
self or soul. Non-existence of a permanent self. According to the 
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Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no such so-called 
“self.” Elements exiIst only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1S created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. According to Buddhism, four elemenfs are 
Impure and five skandhas have no-self. For these reason, human body 
1S 1n a transforming process from second to second. In Theravada, no- 
self 1s only applied to the person; in the Mahayana, all things are 
regarded as without essence. According to Prof. Junjiro Takakusu in 
The Essentials of Buddhist Philosophy, the Buddha regarded this world 
as a world of hardship, and taught the ways to cope with 1t. Then what 
are the reasons which make 1t a world of hardship? The first reason, as 
given by the Buddha 1s that all things are selfless or egoless, which 
means that no things, men, animals and inanimate obJects , both living 
and not living, have what we may call their original self or real being. 
Let us consider man. À man does not have a core or a soul which he 
can consider to be his true self. ÀA man exisfs, but he cannot grasp his 
real being, he cannot discover his own core, because the existence of a 
man 1s nothing but an “existence depending on a serles Of causations.” 
In short, the five skandhas that form a man do not have a self of theIr 
own. Everything that exists Is there because of causatlons; 1t will 
disappear when the effects of the causation cease. The waves on the 
water”s surface certainly exist, but can It be said that a wave has ItS 
own self? Waves exiIst only while there 1s wind or current. Each wave 
has 1ts own characteristics according to the combination of causations, 
the Intensity of the winds and currents and their directions, etc. But 
when the effects of the causatlons cease, the waves are no more. 
Similarly, there cannot be a self whiích stands independent of 
causations. As long as a man 1s an existent depending on a serles Of 
causations, 1t 1s unreasonable for him to try to hold on to himself and to 
regard all things around him from the self-centered point of view. All 
men ought to deny their own selves and endeavor to help each other 
and to look for co-existence, because no man can ever be truly 
independent. If all things owe theIr existence fo a serles OŸ causations, 
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therr existence Is a conditional one; there 1s no one thing in the 
unIiverse that 1s permanent or Independent. Therefore, the Buddha's 
theory that selflessness 1s the nature of all things Inevitably leads to the 
next theory that all things are impermanent (anitya). Men in general 
seem to be giving all of theIr energy to preserving theIr own existence 
and theIr possessions. But In truth 1t 1s impossible to discover the core 
of theIr own exIstence, nor 1s It possible to preserve 1t forever. Even for 
one moment nothing can stay unchanged. Not only 1s It Insecure In 
relatilon to space but 1t 1s also Insecure 1n relation to time. lÝ It were 
possIble to discover a world which 1s spaceless and timeless, that would 
be a world of true freedom, 1.e., Nirvana. If, as the modern physicists 
assert, space 1s curved and time 1s relative, this world of space and time 
1s our enclosed abode from which there 1s no escape; we are tied down 
1n the cycles of cause and effect. As long as men cannot discover a 
world which 1s not limited by time and space, men must be creafures of 
suffering. To assert that such a state, unlimited in time and space, Is 
attainable by man 1s the message of Buddhism. OŸ course, there 1s no 
such thing as a limitless time. Even modern physical scIence does not 
recognIze Infinty In time and space. However, the Buddha brought 
forward his Ideal, Nirvana (extinction), following his theorles of 
selflessness and impermanence. Nirvana means extinction of life and 
death, extinction of worldly desire, and extinction of space and time 
conditions. This, in the last analysis, means unfolding a world of perfect 
freedom. Selflessness (no substance) and Iimpermanence (no duration) 
are the real state of our existence; Nirvana (negatively extinction; 
posiftively perfection) 1s our ideal, that 1s, perfect freedom, quIescence. 


IV. The Iiperrmmanent Nature 0ƒ the Five Aggregates 0ƒ Chnging: 

Anitya 1s the state of not being permanent, of lasting or existing 
only for a short time, of changing continually. Physical changes 
operating from the sfate of formation, to that of development, decay 
and disintepralon are exact maniestaions of the law of 
transformation. All things In the universe, from the small grain of sand, 
the human body, to the big one such as the earth, moon and sun are 
governed by the above law, and as such, must come through these four 
periods. This process of changes characterizes impermanence. Anitya 
1s one of the three fundamental of everything existing: Impermanence 
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(Amtya), Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). We usually try 
to establish a firm footing on what 1s really shifting ground, which only 
makes us more uneasy. We act as though we are solid unchanging 
things that changes happen to, but that 1s Impossible. If we carry the 
1dea through that things are changing, we see for ourselves that we are 
changing, that what 1s at the heart of things 1s changingness. What the 
Buddha said 1s that it 1s because we dontt see that truth of the nature of 
things that we suffer. We feel at sea, and weTre seasick because we 
think things should hold still. According to Jisho Warner in Stone Creek 
Zendo, the Buddha's prescription could be said to be: learn to swim. 
lmpermanence 1s a great river of phenomena, of beings, things, and 
events, coming to be and passing away in dependence on each other. 
Thịs natural order of things 1ncludes us, and 1ts laws are our laws. In 
fact, we are an endless moving stream 1n an endless moving stream. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five agøregafes of praspIng: aggregate of grasping of 
body or form (the form agregate subJect to clinging), agøregate of 
grasping of feelings (the feeling agsregate subJect to clinging), 
aggregate of graspIing of perceptions (the perception aggregate subJect 
to clinging), agøregate of grasping of mental formations (the volition 
aggregate subJect to clinging), and aggregate of grasping of 
COnscIousness (the conscIousness aggregate subJect to clinging). In the 
Mijjhamaka Sutra, the Buddha gives five striking similes to 1llustrafe 
the Iimpermanent nature of the five aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of wafer, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitional 
activitles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, in a bubble, 1n a mirage, 1n a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, meditates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, meditating upon, and 
examining with systematic and wise attention, would find it empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks In the same 
mamner of the remaining agsregates and asks: “What essence, monks, 
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could there be In feeling, in perception, in mental formation and In 
ConscIousness?” 


V. The Five Skandhas Are Equally Empty: 

The Pali scripture declares six sense-organs, six sense-obJects and 
SIX conscIousnesses as well as five agsregafes are Sunyata as “Eye Is 
void of self and anything belonging to self; form 1s void from self and 
anything belonging to self; visual consclousness 1s void of self and 
anything belonging to self” Matter 1s Just the Immaterlal, the 
Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the very emptiness 1S 
form). In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputral This 
phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal 
world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s 
the phenomenal world that is emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
phenomenal world.” The Hrdaya Sutra expands this concept by 
emphasis that “Rupa does not differ from Sunya”, or “Sunya does not 
difer from rupa” and “Sunya of all things 1s not created, not 
annihilated, not impure, not pure, not increasing, and not decreasing.” 
lt means that because rupa must have no nafure Of 1s OoWn, 1t 1S 
produced by causes or depend on anything else, so rupa 1s sunyata or 
identical with void. Therefore, the perceived obJect, the perceiving 
subJect and knowledge are mutually interdependent. The reality of one 
1s dependent upon others; If one 1s false, the others must be false. The 
perceiving subject and knowledge of the external obJect must also be 
false. So what one perceives within or without 1s illusory. Therefore, 
there 1s nothing, creation and annihilation, pure and Impure, Increase 
and decrease and so on. However, In reality, we cannot say a thing to 
be either real or unreal at the same time. Here, Sunyata must be 
defined as Pratityasamutpada. There ¡1s the Intimate connection that 
exIsts between causality and sunyata. The one presupposes the other; 
the two are Inseparably connected. Sunyata 1s the logical consequence 
of the Buddha”s view of causality and effection. 

In the point of view of the Mahayana scriptures, sunyata 1s the 
central theme of the Mahayana philosophical system. This term has 
been used In the Prajna-paramita system to denote a stage where all 
viewpoints with regard to the real nature of mundane world are totally 
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rejected. In other words, we may say that to have a vieWpOlInt 1s tO 
cling to a position and there can be various types of positlons with 
regard to the real nature of things as Saddharma-Pundarla expressed: 
“Knowing that phenomena have no constant fixed nature, that the 
seeds of Buddhahood sprout through causation.” Matter 1s Just the 
1mmaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the 
very emptiness 1s form). In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: 
“Sariputra! This phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 
1s fruly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from the 
phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from 
emptiness. What 1s the phenomenal world that Is emptiness, what 1s 
emptiness that 1s the phenomenal world.” According to Zen Master 
Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no where, yet everywhere. Ten 
directions are right before you. The smallest 1s the same as the largest 
in the realm where delusion 1s cut off. The largest 1s the same as the 
smallest, no boundarles are visible. Existence 1s precisely emptiness 
and emptiness 1s precIsely exIstence. If it 1s not like this, you should not 
DI©S€FVv€ If. 

Skandha in Sanskrt means “sroup, aggregate, or heap.” In 
Buddhism, Skandha means the trunk of a tree, or a body. Skandha also 
means the five aggregates or fÍive agsregates of conditioned 
phenomena (constituents), or the five causally conditioned elements of 
exIstence forming a being or entity. According to Buddhist philosophy, 
each Individual existence ¡1s composed of the five elements and 
because they are consfantly chanching, so those who attempt to cling to 
the “self” are subJect to suffering. Though these factors are often 
referred to as the “agsregates of attachmenf” because they are 
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1mpermanent and changing, ordinary people always develop desires for 
them. According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates. The aggregates which make up a 
human being. The five skandhas are the roots of all ignorance. They 
keep sentlent beings from realizing their always-existing Buddha- 
Nature. The five agsregates are considered as maras or demons 
fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with the 
Dharma, life 1s comprised of five aggregates (form, feeling, perception, 
mental formation, conscIousness). Matter plus the four mental factors 
classified below as feeling, perception, mental formatlon and 
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conscIousness combined together from life. The real nature of these 
five aggregates 1s explained In the Teaching of the Buddha as follows: 
“Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formatlons are like a 
banana tree and consciousness 1s Just an Illusion. Zen Master Thịch 
Nhat Hanh wrote in "The Heart of Understanding "If I am holding a 
cup of water and I ask you, Ts this cup empty?”' You wIll say, No, 1t 1s 
full of water.' But 1Ÿ I pour the water and ask you again, you may say, 
"Yes, It is empty.' But, empty of what? My cup 1s empty of water, but 1t 
1S not empty of aIr. To be empty 1s to be empty of something... When 
Avalokitesvara (Kuan-yin or Kannon, the Bodhisattva who embodies 
Compassion) says (In the Heart Sutra) that the five skandhas are 
equally empty, to help him be preclse we must ask, 'Mr. 
Avalokitesvara, empty of what? The five skandhas, which may by 
translated into English as five heaps, or Íive aggregates, are the five 
elements that comprise a human being... In fact, these are really five 
rIivers flowing together In us: the river of form, which means our body, 
the river of feeling, the river of perceptions, the river of mental 
formations, and the rIiver of consciousness. They are always flowing In 
us... Avalokitesvara looked deeply Into the five skandhas..., and he 
discovered that none of them can be by 1tself alone... Form 1s empty of 
a separate self, but It 1s full of everything in the cosmos. The same 1S 
true with feelings, perceptions, menfal formation, and conscIousness." 
According to Zen Master Seung Sahn In The Compass of Zen, the 
Heart Sutra teaches that "form 1s emptiness, and emptiness 1s form." 
Many people dont know what this means, even some long-time 
students of meditation. But there 1s a very easy way to see this in our 
everyday lives. For example, here Is a wooden charr. lt 1s brown. lt 1s 
solid and heavy. It looks like 1t could last a long time. You sit in the 
chair, and It holds up your weight. You can place things on 1t. But then 
you light the chaIr on fire, and leave. When you come back later, the 
chair 1s no longer there! 'This thing that seemed so solid and strong and 
real 1s now a pile of cinder and ash which the wind blows around. This 
example shows how the chair 1s empty; 1t Is not a permanent abiding 
things. It 1s always changing. It has no independent existence. Over a 
long or short time, the chair will eventually change and become 
something other than what 1t appears. So this brown charr 1s complete 
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emptiness. But though It always has the quality of emptiness, this 
emptiness 1s form: you can sit in the chair, and it wIll still hold you up. 
"Form 1s emptiness, and emptiness 1s form." 

Zen Master Thích Nhat Hanh wrote 1n "The Heart of 
Understanding”: "If I am holding a cup of water and I ask you, Is this 
cup empty?' You wIll say, No, 1t 1s full of water.' But If I pour the water 
and ask you again, you may say, 'Yes, It is empty.' But, empty of what? 
Mỹ cup 1s empty of water, but It 1s not empty of air. To be empty 1s to 
be empty of something... When Avalokitesvara (Kuan-yin or Kannon, 
the Bodhisattva who embodies Compassion) says (In the Heart Sutra) 
that the five skandhas are equally empty, to help him be precIse we 
must ask, "Mr. Avalokitesvara, empty of what? The five skandhas, 
which may by translated into English as five heaps, or Íive agsregates, 
are the five elements that comprise a human being... In fact, these are 
really five rivers flowing together In us: the river of form, which means 
our body, the river of feeling, the river of perceptions, the river of 
mental formations, and the river of consclousness. They are always 
flowing 1n us... Avalokitesvara looked deeply Into the five skandhas..., 
and he discovered that none of them can be by 1tself alone... Form 1s 
empty Of a separate self, but it 1s full of everything In the cosmos. The 
same Is true with feelings, perceptions, mental formation, and 
COnSCIOusness." 

Thong Thien was a Vietnamese Zen master from An La, North 
Vietnam. He was a disciple of Zen master Thường Chiếu at Lục Tổ 
Temple. After he became the dharma hetr of the thirteenth generation 
of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect, he returned to his home town to revIive 
and expand Buddhism there. He passed away In 1228. He always 
reminded his disciples: “ “The ancient virtues always advise us to keep 
seeing that the fÍive agsregates are emptiness, the four elemenfs are 
non-self, the true mind has no form, neither going, nor coming. The 
self-nature did not come when you were born; and will not go when 
you die. The true mind 1s always serene and all-embracing; and your 
mind and all scenes are one. If you always see that, you will soon 
aftain enlightenment, be free from the bondage of the three periods, 
and become those who transcend the secular world. So, 1t 1s Important 
for you not to cling to anything. We, ordinary people, do not see the 
five aggregates as phenomena but as an entity because of our deluded 
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minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to pander to 
our self-Importance. As a matter of fact, the real nature of these five 
aggregates is explained In the Teaching of the Buddha as follows: 
“Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formatilons are like a 
banana tree and consclousness 1s Just an 1llusion. According to the 
Surangama Sutra, all the defiling objects that appear, all the 1llusory, 
ephemeral characferistics, spring up In the very spot where they also 
come to an end. They are what 1s called “illusory falseness.` But therr 
nature 1s In truth the bright substance of wonderful enlightenment. Thus 
1f 1s throughout, up to the five skandhas and the six entrances, to the 
twelve places and the eighteen realms; the union and mixture of 
Varlous causes and conditons account for their illusory and false 
exIstence, and the separation and dispersion of the causes and 
conditions result in their illusory and false extinction. Who would have 
thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamenrtally the everlasting, wonderful lipht of the treasury of the 
Thus Come (One, the unmoving, all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenment, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Therefore, 1ƒ you 
have patlence and the will to see things as they truly are. [f you would 
turn inwards to the recesses of your own minds and note with Just bare 
aftention (satI), not obJectively without projecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these Íive agsøregates not as an entity but as a serles Of 
physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregates arise 
and disappear in rapid succession, never being the same for tfwo 
Consecufive moments, never static but always In a state of flux, never 
being but always becoming.` The Buddha taught in the Lankavatara 
Sutra: “The Tathatagata 1s neither different nor not-different from the 
Skandhas.ˆ (Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tatha gata). 


VI. The Elimination 0ƒ the Five Aggregdfes: 
Suffering of all the 1lls of the five skandhas or suffering due to the 
raging aggregates. Thịs 1s the suffering of a body and mind that are too 


1701 


demanding and almost uncontrollable. As mentioned above, according 
to Buddhism, there are five agsregates which make up a human being. 
FIirst, “Form” or aggregate of matter (material or physical facftors), 
which includes four elements of our own body and other material 
obJects such as solidity, fluidity, heat and motion comprise matter. The 
aggregate of form Includes the five physical sense organs and the 
corresponding physical obJects of the sense organs (the eyes and 
visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the tongue and 
taste, the skin and tangIble obJects). Second, “Feeling or sensation” or 
ageregate of feeling. Agsregate of feeling or sensation of three kinds 
pleasant, unpleasant and indifferent. When an object 1s experienced, 
that experience takes on one of these emotional tones, either of 
pleasure, of displeasure or of Iindifference. Third, “Thinking” or 
Thought, cognition or perception. Agsregate of perception includes 
activifty of recognition or identification or attaching of a name to an 
obJect of experlence. Perceptions include form, sound, smell, taste, 
body. Fourth, “Aggregate of mental formation” or Iimpression. Thịs 
mental formation 1s a conditioned response to the obJect of experlence 
including volition, attention, discrimination, resolve, etc. Fifth, 
“Apgregate of consciousness” or conscIousnes, which Iincludes the sIx 
types of conscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and 
mental consciousness). Awareness or sensifivity to an obJect, 1.e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come Into confact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a furning of a mere awareness 
I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and mental formation. The five skandhas are the roots of all Ignorance. 
They keep sentient beings from realizing their always-existing 
Buddha-Nature. The fÍive agsgregates are considered as maras Or 
demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with 
the Dharma, life Is comprised of five aggregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
other mental factors as feeling, perception, mental formation and 
conscIousness combined together from life. We, normal people, do not 
see the five aggregates as phenomena but as an entity because of our 
deluded minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-Importance. Therefore, the Buddha taupht: “If you 
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have patlence and the will to see things as they truly are. [f you would 
turn inwards to the recesses of your own minds and note with Just bare 
aftention (satI), not obJectively without projecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these Íive agsøregates not as an entity but as a serles Of 
physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You will then see that these aggregates arise 
and disappear In rapid succession, never being the same for tfwo 
Consecufive moments, never static but always In a state of flux, never 
being but always becoming.” Zen practitioners should always see the 
real nature of these five agsregates and should always remember the 
Teaching of the Buddha on how to eliminate these aggregates In the 
Lotus Sutra, Including the method of elimination of form aggregate in 
chapter BhaIsaJyaraJa-samudgata (Bodhisattva of Healing), elimination 
of feeling in chapter Wonderful Sound, elimination oŸ perception 1n 
chapter Avalokitesvara, elimination of mental formations In chapter 
Dharam, and elimination of consciousness In chapter Subhavyuha as 
follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formatlons are like a 
banana tree and conscIousness 1s Just an 1llusion.” The same 1s true 
with feelings, perceptions, mental formation, and conscIousness." lf we 
practice in accordance the Buddha's teachings, then surely we can 
easily eliminate the grasping of form, of feelings, of perceptions, of 
mental formations, and of conscIousness. 


VIILEscapmng the Fivde Skandhas Through Culivaing the 

Mindƒfulness oƒ the Body: 

Buddhist practitioners should always remembser that all things have 
changed and will never cease to change. The himan body 1s 
changeable, thus governed by the law of Impermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells In our body are In constant 
change, and In every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch 1nto the noose of 
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desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possessions. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
sorrow. Therefore, at the time of the Buddha, the Buddha often advised 
his disciples to try to escape the five skandhas through cultivating the 
mindfulness of the body. 

Cultivating the mindfulness of the body 1s one of the four types of 
mindfulness. Four meditations, or four foundations of Mindfulness, or 
four obJects on which memory or thought should dwell. Four types of 
Buddhist meditation for eradicating 1llusions and attaining 
enliphtenment. Hinayana calls these practices “basis of actlon” 
(kammathana) which 1s one of the modes of analytical meditation. 
Some forty such meditations are given in the Visuddha-Magøsa: four 
“measureless medifations, ten Impurities, four formless states, ten 
universals, ten remembrances, one sign, and one mental reflex. In Four 
Kinds of Mindfulness, contemplation of body means the meditation 
which observes the body in detaIl and considers 1ts filthiness, one of the 
four foundations of mindfulness. According to Buddhism, body and 
mind are the direct fruit of the previous life. In the five skandhas, the 
body 1s rups, the first skandha. While mind embraces other four, 
COnScilousness, perception, action, and knowledge. The karma 
operating In the body (the body as representing the fruit of action In 
previous existence. Body karma 1s difficult to form than thought and 
speech karma, for there are times when we wish to use our bodies to 
commit wickedness such as killing, stealing, and commiting sexual 
misconduct, but 1t 1s possible for theorles, virtues as welÏ as our parents, 
siblings, teachers, friends or the law to impede us. Thus we are not 
carry out the body”s wicked karma. The other two karmas are the 
karma of the mouth and of the mind). The 1llusion of the body or self, 
this 1s one of the five wrong views. Thought of an ego, one of the three 
knots. There are two ways in which one comes to conceive the real 
exIstence of an ego, the one 1s subJective Imagination and the other the 
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obJective conception of reality. The 1llusion of the self means believing 
that our self 1s our øreatest and mosft precIous poSSe€SSIOn 1n a nIX 1n Our 
eyes. We try by all means to satisfy to our self, Irrespecfive of others” 
Interest of rights. Buddhist practitioners should always remember that 
the first goal of meditation practices 1s to realize the true nature of the 
body and to be non-attached to 1t. Most people identify themselves with 
therr bodies. However, after a period of time of medifation practices, 
we will no longer care to think of yourself as a body, we wIll no longer 
identify with the body. At that time, we wIll begin to see the body as 1t 
1S. Ít 1S only a serles of physical and mental process, not a unity; and we 
no longer mistake the superficial for the real. Mindfulness of your body 
1n datly life activities, such as mindfulness of your body while walking, 
standing, lying, siting, looking at someone, looking around the 
environments, bending, stretching, dressing, washing, eating, drinking, 
chewing, talking, etc. The purpose of mindfulness 1s to pay attention to 
your behavior, but not to run after any events. Some people wonder 
why Buddhism always emphasizes the Theory of Impermanence? Does 
1t Want fo spread In the human mind the seed of disheartenment, and 
discourage? In their view, 1f things are changeable, we do not need to 
do anything, because I1 we attain a great achievement, we cannot keep 
1t. This type of reasoning, a first, appears partly logical, but In reality, 1t 
1s not at all. When the Buddha preached about Impermanence, He did 
not Want to discourage anyone, but warning his disciples about the 
truth. A true Buddhist has to work hard for his own well being and also 
for the societyˆs. Although he knows that he 1s facong the changing 
reality, he always keeps himself calm. He must refrain from harming 
others, In contrast, strive to perform good deeds for the benefit and 
happiness of others. 

Accordng to the Satipathana Sutfa, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind in the objects of mind.” This means that practitioner must live 1n 
the body in full awareness of it, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and gIve 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
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one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth Itself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. Devout Buddhist cultivators should 
always remember that this body 1s only a combination of the four 
elements and the five skandhas; while the four elements are Impure 
and the five skandhas have no-self of theIr own. If we can see this, we 
will always have a ripght look on human body. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, there are six steps Of 
contemplaton 1n the body. The ƒfirst siep is the mindfulness 0ƒ 
breathing: The Buddha taught: “Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
confemplating the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest 
or to the root oŸ a tree or to an empty hut, sit down; having folded his 
legs crosswise, set his body erect, and established mindfulness In front 
of him, ever mindful he breathes 1n, mindful he breathes out. Breathing 
in long, he understands: “I breathe In long;” or breathing out long, he 
understands: “[ breathe out long.” Breathing In short, he understands: “[ 
breathe In short;” or breathing out short, he understands: “I breathe out 
short.” He trains thus: “I shall breathe In experiencing the whole body 
of breath;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole 
body of breath.” He trains thus: “[I shall breathe In tranguilizing the 
bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the 
bodily formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when 
making a long turn, understands: “I make a long turn;” or when making 
a short turn, understands: “I make a short turn;” so too, breathing in 
long, a Bhikkhu understands: “[ breathe In long,” he trains thus: “I shall 
breathe out tranquilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body Immternally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else, he abides contemplating 1n the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Ifs arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. The second sfep is 
the conternplaHon on the he Four Postures: The Buddha added: 
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Agam, Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu understands: “IÍ am 
walking;` when standing, he understands: “Í am standing;”` when sitting, 
he understands: “[ am sitting;` when lying down, he understands: “I am 
lying down;` or he understands accordingly however his body 1s 
disposed. In this way, he abides contemplating the body as a body 
I1nternally, externally, and both Internally and externally. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” The third sfep is 
the HH qwareness on the body: The Buddha contnued: “Aganm, 
Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one who acts In full awareness when goIng 
forward and returning; who acts in full awareness when looking ahead 
and looking away; who acts in full awareness when flexing and 
extending his limbs; who actfs In full awareness when wearing his robes 
and carrying his outer robe and bowl; who actfs in full awareness when 
eating, drinking, consuming food and tastng; who acfs 1n full 
awareness when walking, standing, siting, falling asleep, waking up, 
talking and keeping silent. In this way, he abides contemplating the 
body as a body Internally, externally, and both Internally and 
externally. And, he abides Independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” The ƒourth step is the contemplation on the ƒoulness 0ƒ the Body 
Paris: The Buddha continued: “Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews 
this same body up from the soles of the feet and down from the top of 
the harr, bounded by skin, as full of many kinds of Impurify thus: “In 
this body there are head-hairs, body-halrs, nalls, teeth, skin, flesh, 
sinews, bones, bone-marrow, kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, 
lungs, large Intestines, small Intestines, contents of the stomach, feces, 
bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, øsrease, spiftle, snot, oIl of the 
Joints, and urine.` Just as though there were a bag with an opening at 
both ends full of many sorts of graIn, such as rice, beans, peas, millet, 
and white rice, and a man with good eyes were fo open 1t and review I† 
thus: “Phis 1s hill rice, this 1s red rice, these are beans, these are peas, 
this 1s millet, this 1s white rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same 
body... as full of many kinds of impurity thus: “In this body there are 
head-hairs and urine.' In this way he abides contemplating the body as 
a body internally, externally, and both Internaly and externally... And, 
he abides independent, not clinging to anything in the world. That too 1s 
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how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” The fjƒh 
siep 1s the conternplaHion on the elemenfs 0ƒ the Body: The Buddha 
contnued: “Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, 
however It 1s placed, however disposed, as consIsting of elements thus: 
“In this body there are the earth element, the water elemernt, the fire 
element, and the air element.` Just as though a skilled butcher or his 
apprentice had killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut 
up Info pieces; so foo, a Bhikkhu reviews this same body as consIsting 
of elements thus: “In this body there are the earth element, the water 
element, the fire element and the air element.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternally and externally... And he abides independent, not clinging to 
anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
the body as a body.” The sixth step 1s the Ninue Charnel Ground 
Confermplafions: The Buddha added: “Again, Bhikkhus, as though he 
Were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, one, fwo, or 
three days dead, bloated, livid, and oozing matter, a Bhikkhu compares 
this same body with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t will 
be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` In this way, he abides 
contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternaly and externally. And, he abides Independent, not clinging to 
anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
the body as a body. Again, as though he were to see a corpse thrown 
aside In a charnel ground, being devoured by crows, hawks, vultures, 
dogs, Jackals, or varlous kinds of worms, a Bhikkhu compares this same 
body with it thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like 
that, 1t 1s not exempt from that fate.' That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, as though he were to see a 
corpse thrown aside In a charnel ground, a skeleton with flesh and 
blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared with 
blood, held together with sinews... a skeleton without flesh and blood, 
held together with sinews... disconnected bones scattered ¡1n all 
directions, here a hand-bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there 
a thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there 
a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck- 
bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “[his body too 1s of the same 
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nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` That foo 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, 
Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In a charnel 
ground, bones bleached white, the color of shells; bones heaped up, 
more than a year old; bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu 
compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, It 1s not exempt from that fate.” In this way 
he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body Immternally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything ¡n the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 

The most important contemplation of the body 1s to observe the 
body In detail and considers Ifs filthiness, one of the four foundatlons of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind In the mind, or contemplate the obJects 
of mind in the obJects of mind.” This means that practitioner must live 
in the body In full awareness of it, and not just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth Ifself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on atftention and concentration. The Buddha taught: “Bhikkhus, a 
Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and down 
from the top of the harr, bounded by skin, as full of many kinds of 
Impurity thus: “In this body there are head-hairs, body-hairs, nalls, 
tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, heart, liver, 
diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small Intestines, contents of 
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the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, 
spittle, snot, oIl of the joints, and urine.` Just as though there were a 
bag with an opening at both ends full of many sorts of grain, such as 
white rice, red rice, beans, peas, millet, and white rice, and a man with 
øood eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, thịs 1S 
red rice, these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white 
rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same body... as full of many kinds 
of impurity thus: “In this body there are head-hairs... and urine.` Again, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however it 1s placed, 
however disposed, as consisting of elements thus: “In this body there 
are the earth element, the water element, the fire element, and the aIr 
element.` Just as though a skilled butcher or his apprentice had killed a 
cow and was seated at the crossroads with It cut up Into pIeces; so foO, 
a Bhikkhu reviews this same body... as consIsting of elemenfs thus: “In 
this body there are the earth element, the water element, the fire 
element, and the air element.` Again, Bhikkhus, as though he were to 
see a corpse thrown aside In a charnel ground, one, two, or three days 
dead, bloated, livid, and oozIing matter, a Bhikkhu compares this same 
body with it thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like 
that, 1t 1s not exempt from that fate.” Again, as though he were fo see a 
corpse thrown aside In a charnel ground, being devoured by crows, 
hawks, vultures, dogs, Jackals, or varlous kinds of worms, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` Again, as 
though he were to see a corpse thrown aside In a charnel ground, a 
skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a fleshless 
skeleton smeared with blood, held together with sinews... a skeleton 
without flesh and blood, held together with sinews.... disconnected 
bones scattered in all directions, here a hand-bone, there a foot-bone, 
here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back- 
bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here an arm-bone, there a 
shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there 
the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body 
too 1s Of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that 
fate.` Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside 
1n a charnel ground, bones bleached white, the color of shells... bones 
heaped up, more than a year old... bones rotted and crumbled to dust, a 
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Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the 
same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, or he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Ifs arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 

Buddhist practitloners should always see our body as a vehicle, and 
know that It wIll wear out over time. The the Dhammapada Sutta, the 
Buddha teaches that the body grows old and decays, but the dharma 
does not. Buddhist followers should believe in the Buddha, and live the 
undying dharma with our whole body and mind. Although Buddhism 
©encourages practitioners should always observe the body In detail and 
considers 1s filthiness, but the Buddha always emphasizes that human 
lie 1s very precious for cultivation. Lets practice the Way correctly 
and constantly. Do not waste even a day in our life. The death may 
come tonight or tomorrow. Actually, the death 1s chewing us in every 
moment; It is present in our every breath, and 1s not apart from HIfe. 
Lets always reflect inwardly, watch our every breath constantly, and 
see what 1s beyond the cycle of birth and death. 


VIIILEscapmg the Fe Skandhas Through Cultvadting the 

Mindƒfulness oƒ the Sensafions: 

Feeling 1s knowledge obtained by the senses, feeling sensation. lt 
1s defined as mental reaction to the obJect, but in general it means 
receptIvity, or sensation. Feeling 1s also a mind which experlences 
either pleasure, unpleasure or ¡indifference (pleasant, unpleasant, 
neither pleasant nor unpleasant). When we meet atfractive obJects, we 
develop pleasurable feelings and attachment which create karma for us 
to be reborn In samsara. In the contrary, when we meet undesirable 
obJects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
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karma for us to be reborn In samsara. When we meet obJects that are 
neither attractive nor unatfractive, we develop Indifferent feelings 
which develop Ignorant self-grasping, also create karma for us to be 
reborn In samsara. All actions performed by our body, speech and mind 
are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the 
Buddha confirmed in the Twelve Nidanas that “Feeling” creates 
karma, either positive or negative, which causes rebirths In samsara. 
Buddhist practitioners should always consider “Feelings” as obJects of 
mediftation practices: To contemplate various kinds of feelings such as 
pleasant, unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly 
how these feelings arise, develop after theIr arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or iddiference, they all lead to sufferings. Devout Buddhist 
cultivators should always remember that feeling means sufferings. If 
we can see this, we wIll always have a right look on feelings or 
sensaflons. At the time of the Buddha, the Buddha often advised his 
disciples to try to escape the five skandhas through cultivating the 
mindfulness of the feeling. Cultivating the mindfulness of the feeling 1s 
one of the four types of mindfulness. According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, contemplation of feelings or sensations 
means to be mindful of our feeling, including pleasant, unpleasant and 
indifferent or neutral. When experiencing a pleasant feeling we should 
know that It 1s a pleasant feeling because we are mindful of the feeling. 
The same with regard to all other feelings. We try to experience each 
Ífeeling as 1t really 1s. Generally, we are depressed when we are 
experiencing unpleasant feelings and are elated by pleasant feelings. 
Contemplation of feelings or sensatlons wIll help us to experience all 
feelings with a detached outlook, with equanimity and avoid becoming 
a slave to sensations. Through the contemplation of feelings, we also 
learn to realize that there 1s only a feeling, a sensation. That feeling or 
sensation Ifself 1s not lasting and there 1s no permanent entity or “self” 
that feels. According to the Satipatthana Sutfa in the MajJjhima Nikaya, 
the Buddha taught “How, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating feelings as feelings? Here, when feeling a pleasant 
feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a pleasant feeling;` when 
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feeling a paInful feeling, he understands: “I feel a painful feling;”` when 
feeling a neither-painful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a 
neither-painful-nor-pleasant feeling.` When feeling a worldly pleasant 
feeling, he understands: “I feel a worldly pleasant feling;` when feeling 
an unworldly pleasant feling, he understands: “[ feel an unworldly 
pleasant feeling; when feelng a worldly painful feeling, he 
understands: “I[ feel a worldly painful feeling;” when feeling an 
unworldly painful feeling, he understands: “I feel an unworldly painful 
feeling;` when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant feeling, 
he understands: “I feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling:` 
when feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “I feel an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
In this way he abides contemplating feelings as feelings internally, or 
he abides contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established in hìm to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” 


IX.Escapmg the Fe Skandhas Through Culivaing the 

Mindƒfulness oƒ the Mind: 

The mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind 
Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s 
the source of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, 
the Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us 
happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. There are 
several Sanskrit and Pali terms for mind such as Mana, Citta, ViJnana, 
and Vinnana. “Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. Unlike the 
material body, Immaterlal mind 1s Invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
their existence In others by analogy. The definition of Mind varies with 
diferent people 1n different cultures. If you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
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heart or chest; however, when you ask the same question of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or Intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It 1s our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
All our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspecfts 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
confrol and transformation of our mind until we are completely free 
from all obscurations and defilements. According to Great Master 
Ying-Kuang: “Ihe mind encompasses al the ten directions of dharma 
realms, Including Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma realm, 
Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven 
dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. 
One mind can give rise to everything. Buddhas arise from within the 
cultivatorˆs mind, Hells also arise from the cultivatorˆs mind.” Buddhist 
practitioners should always watch our mind in daily life: To observe 
your mind in all kinds of situatlons. To observe the working of your 
mind without identifying with or finding Justification for your thoughts; 
without erecting the screen of preJudice; without expecting reward or 
satisfaction. Practiioners should observe to see the senses of desire, 
hatred, Jealousy and other unwholesome states that arise and upset the 
balance of the mind. Continue meditaton practices to check and 
eliminate these harmful elements. Devout Buddhist cultivators should 
always remember that this mind 1s always Impermanent and has no-self 
Of their own. If we can see this, we wIll always have a right look on 
human”s mind. Therefore, at the time of the Buddha, the Buddha often 
advised his disciples to try to escape the five skandhas through 
cultivating the mindfulness of the mind. Cultivating the mindfulness of 
the mind 1s one of the four types of mindfulness. 

According to the Siksasamuccaya Sutra, the Buddha taupht: 
“Cultivator searches all around for this thought. But what thought? Is It 
the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the past, future, or 
present one? The past one no longer exisfs, the future one has not yet 


1714 


arrived, and the present one has no stability. For thought, Kasyapa, 
cannot be apprehended, Inside, or outside, or in between. For thought 1s 
1mmaterial, 1nvisible, nonresisting, Inconceivable, unsupported, and 
non-residing. Thought has never been seen by any of the Buddhas, nor 
do they see 1t, nor wIll they see 1t. And what the Buddhas never see, 
how can that be observable process, except 1n the sense that dharmas 
proceed by the way of mistaken perception? Thought 1s like a magical 
1llusion; by an imagination of what 1s actually unreal it takes hold of a 
manifold varlety of rebirths. A thought 1s like the stream of a rIver, 
without any staying poWer; as soon as 1t 1s produced 1t breaks up and 
disappears. A thoupht 1s like a flame of a lamp, and it proceeds through 
causes and conditions. A thought 1s like lightning, 1t breaks up In a 
moment and does not stay on... Searching thoughrt all around, cultivator 
does not see 1t in the skandhas, or in the elements, or In the sense- 
fields. Unable to see thought, he seeks to find the trend of thought, and 
asks himself: “Whence 1s the genesis of thought?” And 1t occurs to him 
that “where 1s an obJect, there thought arises.” Is then the thought one 
thing and the obJect another? No, what 1s the obJect Just that 1s the 
thought. If the obJect were one thing and the thought another, then 
there would be a double state of thought. So the obJect 1fself 1s Just 
thought. Can then thought review thought? No, thought cannot review 
thought. As the blade of a sword cannot cut 1fself, so can a thought not 
see Ifself. Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought 
proceeds, without any stayIing power, like a monkey or like the wind. lt 
ranges far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, 
with the six sense-fields for 1s sphere, connected with one thing after 
another. The stability of thought, 1ts one-pointedness, 1s Immobility, 1s 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÏlm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who pracftice contemplation of mind 
consfantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
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of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self”” 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, a Bhikhu abide contemplating mind as 
mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind Internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind 1ts arising facfors, or he abides contemplating in 
mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 


X. kscapmg the Fe Skandhas Through Culivating the 

Mindƒfulness oƒ the Mental Objecfs: 

Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at 
the same timett 1s one of the most imporfant and essential technical 
terms in Buddhism. Dharma has many meanings. Etymologtcally, 1t 
comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, to bear, or to ©XISf; 
there seems always to be something of the idea of enduring also øoing 
along with 1t. The most common and most Important meaning of 
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“Dharma” In Buddhism 1s “truth,” “law,” or “religion.” Secondly, 1t 1s 
used In the sense of “existence,” “being,” “obJect,” or “thing.” Thirdly, 
1t 1S sSynonymous with “virtue,” “rIphteousness,” or “norm,” not onÌy 1n 
the ethical sense, but in the ¡intellectual one also. Fourthly, 1t 1s 
Occasionally used In a most comprehaensive way, Iincluding all the 
senses mentioned above. In this case, we”d better leave the original 
unfranslated rather than to seek for an equivalent In a foreign 
language. The cosmic law which 1s underlying our world. According to 
Buddhism, this 1s the law of karmically determined rebirth. AlI 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamenfal truth comprIses 
the core of the Buddhaˆs teaching. The Buddha says: “He who sees the 
Dharma sees me.”. All things are divided Into two classes: physical and 
mental; that which has substance and resistance 1s physical, that which 
1s devoid of these 1s mental (the root of all phenomena 1s mind). In 
Buddhism, Dharma means the doctrines of Buddhism, norms of 
behavior and ethical rules including pitaka, vinaya and sila. According 
to Prof. JunJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, the 
word “Dharma” has five meaninss: Firstly, Dharma would mean “that 
which 1s held to,` or “the ideal” 1ƒ we limit 1ts meaning to mental affaIrs 
only. This ideal wIll be different in scope as conceived by different 
individuals. In the case of the Buddha it will be Perfect Enlightenment 
or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal as expressed in words 
wIll be his Sermon, Dialogue, Teaching, Doctrine. Thirdly, the ideal as 
set forth for his pupils 1s the Rule, Discipline, Precept, Morality. 
Fourthly, the ideal to be realized wIll be the Principle, Theory, Truth, 
Reason, Nature, Law, Condition. Eifthly, the Ideal as realized In a 
general sense wIll be Reality, Fact, Thing, Element (created and not 
created), Mind-and-Matter, Idea-and-Phenomenon. Dharma also 
means reflection of a thing In the human mind, menfal content, obJect 
of thought or Idea; factors of existence which the Hinayana considers 
as bases of the empirical personality. According to the Madhyamakas, 
Dharma 1s a protean word in Buddhism. In the broadest sense It means 
an Iimpersonal spiritual energy behind and in everything. There are four 
Important senses In which this word has been used in Buddhist 
philosophy and religion. Dharma In the sense of one ultimate Reality. It 
1s both transcendent and immanert to the world, and also the øgoverning 
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law within it. Dharma In the sense of scripture, doctrine, religion, as 
the Buddhist Dharma. Dharma In the sense of righteousness, virfue, 
and plety. Dharma In the sense of “elements of existence.` In this 
sense, It 1s generally used in plural. According to the Avatamsaka 
School, all things are within the Principle of Universal Causation. The 
term “Dharmadhatu” 1s sometimes used as a synonym of the ultimate 
truth. Therefore, the translation “the Element of the Elementf” 1s quite 
fiting. But at other times 1t means the universe, “the Realm of AlI 


»” 


Elements.” The double meaning, the universe and the universal 
pñnciple must always be borne In mind whenever we use the term. 
Either meaning will serve as the name of the causation theory. The 
Dharmadhatut as the environmental cause of all phenomena 
(everything 1s being dependent on everything else, therefore one 1s In 
all and all 1s in one). According to the principle of universal causation, 
no one being wIll exist by 1tself and for itself, but the whole world will 
move and act In unison as If the whole were under general 
organization. Such an idea world ¡s called “the World One-and- True” or 
“the Lotus-store.` The principle of universal causation 1s based upon 
the universal causation of the Realm of Principle (Dharmadhatu) which 
we may regard as the self-creation of the universe 1tself. One should 
not forget that 1t 1s nothing but a causation byt the common action- 
influence of all brings, and that the principle 1s also based on the theory 
of selflessness. In the Buddhist terminology, the principle of totality 1s 
called “the Avatamsaka" (Wreath). 

Devout Buddhist cultivators should always remember that all things 
1n the universe have no-self of theiIr own. If we can see this, we wIll 
always have a ripht look on all mental objects. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, contemplation of Mental 
Objects means to be mindfulÙỒ on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arise 
and cease. For example, when there Is a sense dersire arising, we 
Iummediately know that a sense desire 1s arising in us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present in 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Iimmediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire Is absent, we Immediately know or be mindful that 
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there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íve agegregates of clinging (body or material form, feelings, 
perception, mental formation, and conscIousness). We should also be 
mindful with the six Internal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six Internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arIses 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors 
of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Invesfigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing In the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. At the time of the Buddha, the Buddha often 
advised his disciples to try to escape the five skandhas through 
cultivating the mindfulness of the dharma or mental obJects. 

Cultivating the mindfulness of the dharma or mental objects 1s one 
of the four types of mindfulness. According to the Satipatthanasutta, 
the Buddha taught about “contemplation of mind-obJects on the five 
hindrance” as follow: “And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating mind-obJects as mind-obJects? Here a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJects In terms of the five hindrances? A Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects thelr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established in him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects In terms of the five hindrances.” There 
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being sloth and torpor 1n him, a Bhikkhu understands: “There are sloth 
and torpor In me;” or there being no sloth and torpor in him, he 
understands: “here are no sloth and torpor in me;” and he also 
understands how there comes to be the arising of unarisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
sloth and torpor. Here, there being sensual desire In him, a Bhikkhu 
understands: ““[here 1s sensual desire in me;” or there being no sensual 
desire 1n him, he understands: “ “Phere 1s no sensual desire in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 
sensual desire, and how there comes to be the abandoning of arisen 
sensual desire, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned sensual desire. There being 1ll-will in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s 1ll-will in me;” or there being no ¡ll-will in hìm, 
he understands: “There 1s no 1Ïll-will in me;” and he also understands 
how there comes to be the arising of unarisen 1Ïl-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to 
be the future non-arisng of abandoned ill-will There being 
resflessness and remorse 1n him, a Bhikkhu understands: “There are 
° or there being no restlessness and 
remorse 1n him, he understands: “here are no restlessness and 
remorse In me;” and he also understands how there comes to be the 
arIsing of unarisen restlessness and remorse, and how there comes to 
be the abandoning of arisen restlessness and remorse, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned restlessness and 
remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu understands: “There 1s 
doubt in me;” or there being no doubt 1n him, he understands: ““Phere 1s 
no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of 
arisen doubt, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned doubt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects 1n terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s material form, such 1ts origin, such Ifs 


resflessness and remorse 1n me;` 


disappearance. Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1ts disappearance. 
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Such Is perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
Íformations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
COnscIousness, such 1s origin, such 1ts disappearance. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangibles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enlightenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enliphtenmernt factor in me;” or there being 
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no mindfulness enlightenment factor in hìm, he understands: “There 1s 
no mindfulness enlightenment facftor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
Invesfigation-of-states enliphtenment factor 1n him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enlightenment factor 
in me;” or there being no I1nvestigation-of-states enlightenment factor 
in him, he understands: “There 1Is no Investigation-of-states 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Investigation-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen 1nvestigation-of-states enlightenment factor 
comes to fulfilment by development. Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor in me;” or there being no energy 
enlightenment factor In him, he understands: “There 1s no enegy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enlightenment factor, and how the 
arisen energy cenlightenment factor comes to fulfilment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor In 
him, a Bhikkhu understands: ““Phere 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: ““[here 1s no rapture enlightenmernt factor in me;” and also 
understands how there comes to be the arising of the unarisen rapture 
enlightenment factor, and how the arisen rapture enliphtenment factor 
comes to fulfilment by development. Here, there being the trangquility 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
tranquility enliphtenment factor in me;” or there being no tranquility 
enlightenment factor in him, he understands: “I[here 1s no tranguility 
enlightenment factor In me; ” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen tranquility enlightenment factor, and how 
the arisen tranguility enliphtenment factor comes to fulfilment by 
development. Here, there being the concentration enlightenment factor 
in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the concentration 
enliphtenment factor In me;” or there being no concentration 
enliehtenment factor 1n hím, he understands: “There 1s no 
concentration enlightenment factor In me;” and also understands how 
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there comes to be the arising of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
equanmity enlightenment factor in hìm, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the equanimity enlightenment factor in me;” or there being 
no equanimity enlightenment factor 1n him, he understands: ““[here 1s 
no equamity enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlightenment 
factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilment by developmernt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“[his 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “his 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” 

In this way he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects 
both internally and externally. Or else he abides contemplating in 
mind-obJects their arising factors, or he abides contemplating in mind- 
obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In mind- 
obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness 
that “there are mind-obJects" 1s simply established in him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths. Bhikkhus, If anyone should develop these four 
foundations of mindfulness in such a way for seven years, one 0Ÿ two 
fruits could be expected for him: either final knowledge here and now 
Or, 1ƒ there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone seven years, 
Bhikkhus. If anyone should develop these four foundations of 
mindfulness In such a way for sIx years, for Íive years, for ÍOUr y©ars, 
for three years, for two years or for one year, one of two fruits could be 
expected for him: either final knowledge here and now, or If there Is a 
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trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundations of mindfulness in such a 
way for seven months, for six months, for five months, for four months, 
for three months, for two months, for one monthor for half a month, one 
Of two fruits could be expected for him: either final knowledge here 
and now, or 1f there 1s a trace of clinging left, non-return. Bhikkhus, this 
Is the direct path for the purificaton of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of pain 
and grief, for the atfainment (achievemenf) of the true Way, for the 
realization of Nibbana, namecly, the four foundations of mindfulness. 
That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were satisfied and 
delighted ¡n the Blessed Oneˆ”s words. 

According to Majjihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksusl Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these two ÍruIts 
may be expected by him: “either Arahantship in this life or the state of 
Non-returning 1n the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIX y€ars, 
five years, Íour years, three years, tWO y€ars, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven months, six montha... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grIef, for winning the right path, for realizing Nirvana.” 


XI. Escaping the Five Skandhas Through Contfemplating (Ôn 

Livmg Beings: 

At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo try fo escape the five skandhas through contemplating on sentient 
beings. The term “LIiving beings” refer to all creatures that possess life- 
force. Each individual living being comes 1nto being as the result of a 
varlety of different causes and conditions. The smallest living beIngs as 


1724 


ants, mosquifoes, or even the most tiniest parasites are living beings. 
Every being 1s a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, 
sankhara, and vinnana. Hence, one being 1s not essentially different 
from another, an ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 
1s the nature and proportion of each of the five constituents existing In 
an Individual be taken Into account, then one being 1s different from 
another, an ordinary man 1s different from a perfect saint. The 
combination of elements 1s the outcome of Karma and 1s happening 
every momert, Implying that the disintegration of elements always 
precedes it. The elements In a combined state pass as an Individual, 
and from time Immemorial he works under misconception of a self and 
of things relating to a self. His vision being distorted or obscured by 
Ipnorance of the truth he can not perceive the momenfary combination 
and disintegration of elements. On the other hand, he 1s subJect to an 
Iinclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entity called soul. Buddhist practitiloners 
should always contemplate to see that sentient beings create karma, 
the effect of karma wIll reflect back on sentient beings, therefore, 
senfient beings continue to roll in the cycle of births and deaths. 
According to the Vimalakiriti Sutra, ManjJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha's command to call on Vimalakirti to enquire after his 
health. ManJusri asked Vimalakirti: “How should a Bodhisattva look at 
living beings?” Vimalakirti replied: “A Bodhisattva should look at 
living beings like an i1llusionist does at the 1llusory men (he has 
created); and like a wise man looking at the moon's reflection In wafer; 
at his own face 1n a mirror; at the flame of a burning fire; at the echo of 
a calling volce; at flying clouds In the sky; at foam In a liquid; at 
bubbles on water; at the (empty) core of a banana tree; at a flash of 
lightning; at the (non-existent) fifth element (beside the four that make 
the human body); at the sixth aggregate (beside the five that make a 
senfient being); at the seventh sense datum (beside the six obJects of 
sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the twelve Involving 
the six organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense 
(beside the eighteen dhatus or fields of sense); at form 1n the formless 
world; at the (non-existenf) sprout of a charred grain of rice; at a body 
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seen by a srota-apanna (who has wiped out the 1llusory body to enter 
the holy stream); at the entry of an anagamin (or a non-returning 
sravaka) I1nto the womb of a woman (for rebirth); at an arhat still 
preserving the three poisons (of desire, anger and stupidity which he 
has eliminated for wever); at a Bodhisattva realizing the patlent 
endurance of the uncreate who 1s still greedy, resentful and breaking 
the prohibitions; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a 
blind man seeing things; at an adept who still breathes air in and out 
while In the state of nirvanic imperturbability; at the tracks of birds 
flying In the air; at the progeny of a barren woman; at the suffering of 
an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s awake In a dream; at a 
devout man realizing nirvana who takes a bodily form for (another) 
reincarnation; and at a smokeless fire. This 1s how a Bodhisattva should 
look at living beings.” 

Also according to the Vimalakiri Sutra, Chapter Five, when 
ManJusri arrived to visit Vimalakirtl, he asked: “Venerable Upasaka, 1s 
your Illness bearable? WIII it get worse with the wrong treatment? The 
World Honoured One sends me to inguire after your health, and 1s 
anxIous to have good news of you. Venerable Upasaka, where does 
your Illness come from; how long since 1t arose, and how wIll it come 
to an end?” Vimalakrrti replied: “Stupidity leads to love, which 1s the 
origin of my i1llness. Because all living beings are subJect to Illness, I 
am Ill as well. When all living beings are no longer 1Ïl, my illness will 
come to an end. Why? A Bodhisattva, because of (his vow fo save) 
living beings, enters the realm of birth and death which 1s subJect to 
1llness; 1f they are all cured, the Bodhisattva will no longer be 1l. For 
1nstance, when the only son of an elder falls IlH, so do his parents, and 
when he recovers his health, so do they. Likewlise, a Bodhisattva loves 
all living beings as If they were his sons; so when they fall 1ll, the 
Bodhisattva 1s also 1ll, and when they recover, he 1s no longer 1ll.” 
ManJusr asked: “What 1s the cause of a Bodhisattva's Illness?” 
Vimalakirti replied: “A Bodhisattva”s Illness comes from (his) great 
compassion.” ManJjusri asked: “Why 1s the Venerable Upasaka”s house 
empty and without servants?” Vimalakirti replied: “All Buddha lands 
are also void.” ManjJusri asked: “What 1s the Buddha land void of?” 
Vimalakirti replied: “It 1s void of voidness.” Manjusri asked: “Why 
should voidness be void?” Vimalakirti replied: “Voidness 1s void in the 


1726 


absence of discrimination.” ManJusri asked: “Can voidness be subJect 
to discriminaton?” Vimalakiri replied: “All discrimination 1s also 
void.” ManJusri asked: “Where can voidness be sought?” Vimalakirti 
replied: “It should be sought In the sixty-two false views.” ManjusrI 
asked: “Where should the sixty-two false views be sought?” 
Vimalakirti replied: “They should be sought In the liberation of all 
Buddhas.” ManJusri asked: “Where should the liberation of all Buddhas 
be sought?” Vimalakrrti replied: “It should be sought in the minds of all 
living beings.” He continued: “he virtuous one has also asked why I 
have no servants; well, all demons and heretics are my servants. Why? 
Because demons like (the state of) bình and death which the 
Bodhisattva does not reJect, whereas heretics delight in false views In 
the midst of which the Bodhisattva remains unmoved.” ManJusri asked: 
“What form does the Venerable Upasaka”s illness take?” Vimalakirti 
replied: “My illness 1s formless and Invisible.” ManJusri asked: “Is It an 
1llness of the body or of the mind?” Vimalakirti replied: “Ït 1s not an 
Illness of the body, for 1t is beyond body and 1t 1s not that of the mind, 
for the mind 1s like an illusion.” ManJusri asked: “Of the four elements, 
carth, water, fire and air, which one 1s 1l?” Vimalakirti replied: “lt 1s 
not an Illness of the element of earth but 1t 1s not beyond 1t; 1t 1s the 
same with the other elemen(ts of water, fire and aIr. Since the 1lÌnesses 
of all living beings originate from the four elements which cause them 
to suffer, I am Ill too.” Manjusri then asked: “What should a 
Bodhisattva say when comforting another Bodhisattva who falls 1l?” 
Vimalakirti replied: “He should speak of the Impermanence of the 
body but never of the abhorrence and relinquishment of the body. He 
should speak of the suffering body but never of the Joy In nrvana. He 
should speak of egolessness In the body while teaching and guiding all 
living beings (ín splte of the fact that they are fundamentally non- 
exIstent In the absolute state). He should speak of the voidness of the 
body but should never cling to the ultimate nirvana. He should speak of 
repentance of past sins but should avoid sÏlipping Into the past. Because 
of his own illness he should take pity on all those who are sIck. 
Knowing that he has suffered during countless past aeons, he should 
think of the welfare of all living beings. He should think of his past 
practice of good virtues to uphold (his determination for) right 
livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should give 
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rIse to zeal and devotion (ín his practice of the Dharma). He should act 
like a king physiclan to cure others” illnesses. Thus, a Bodhisattva 
should comfort another sick Bodhisattva to make him happy.” 

Sentient beings, minds, and Buddhas are without essential 
difference (the three that are of the same nature). The nature of mind 1s 
the same 1n Buddhas, men, and all the living beings; the nature and 
enlightenment of all Buddhas 1s the same; and the nature and 
enlightenment of all living beings 1s the same. Outside the mind there 
1s no other thing; mind, Buddha, and all the living, these three are not 
different. There 1s no differentiating among these three because all 1s 
mind. All are of the same order. This 1s an important doctrine of the 
Hua-Yen sutra. The Tien-T”ai called “The Mystery of the Three 
Thịngs.” T”1en-T”ai Chịh I Great Master quotes the Avatamsaka Sutra 
that "the mind, the Buddha, and sentient beings are not distinct,” and 
emphasizes the unity of the three. Chih I does not use this verse to 
support a mind-only idealism. He propses Instead that the mind, or 
one's thoughts, 1s the most accessible of the three dharmas, and thus 
should be the focus of one's contemplation and meditation. Since the 
Buddha, objects, other sentient beInss, and so forth, are all part of one 
reality, they are all included when one concentrates on one simple 
thought. This 1s 1llustrated with another quote from the Avatamsaka 
Sutra: "If one disports one's mind in the dharmadhatu as 1Ý In space, 
then one will know the obJective realm of all Buddhas." In the "Song of 
Meditation," Hakuin ZenjJi says, "All sentient beings are Intrinsically 
Buddhas." We are all right to begin with. So when called, Just answer. 
lf you cannot answer, that, too, 1s okay. Regardless of whether you 
answer or not, you are this fundamentally, originally enlightened 
ground. We practice on this ground of original enliphtenment because 
that 1s our life. We do not need to look for anything else because 
everything 1s already ripht here. This life 1tself, your life 1fself, 1s the 
valley that has no echo. When you look for something else, you are 
putting another head on top of your own. How do we appreciate the life 
that we have? Unfortunately, we often experience this life as IÝ It were 
a roller coaster, spinning around In the six realms. Sometimes you feel 
marvelous. The next day, you hit bottom. You go from heaven to hell 
and all kinds of spheres in between from day to day, maybe even In 
one day. What are you doing with this le? You wonder, "Am [ really 


1728 


the same as the Buddhas?" Many of you respond, "Hardly." So what 
wIll you do? This 1s a very common dilemma. That 1s why 1ƒ we Just 
rely on one perspective, such as “We are all okay, be Just as you are." 
we fall Into a trap. It sounds good, but unfortunately, not all of us can 
live like that. Something 1s not quite right. We, Zen practitioners, must 
examine who we are and truly see what this life 1s, what 1s the very 
nature of existence. This Is a very natural Inqu1ry. 


1729 


Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter For(y-Five 


Người Phật Tử Luôn Thất Rõ 
Bộ Mặt Thật Của Khổ Đau Phiền Não 


(A) Tổng Quan Về Khổ Đau Phiên Não 


Theo Phật giáo, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không 
mang lại toại nguyện. Theo Phật giáo, kiếp sống con người được nhận 
ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh viễn: không có hạnh 
phúc nào sẽ vững bển mãi mãi dù có bất cứ điều gì khác đi nữa, cũng 
sẽ luôn luôn đau khổ và chia la. Bước đầu tiên trên con đường của 
Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra điều này như là vấn 
đề quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng tất cả đều là khổ. Tuy 
nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, bởi vì trong khi nhận 
biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ”, Phật giáo đưa ra một giải pháp 
trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt Khổ. Chính Đức Phật mô 
tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách nói “Như Lai chỉ dạy về 
'Khổ' và sự “Diệt Khổ”.” Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc 
sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không 
thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho 
nhỏ đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau 
nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Khổ” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Đức 
Phật dạy: Chính những tư tưởng tiêu cực hay bất thiện sẵn sanh ra lo 
lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích cực hay thiện lành sản sanh 
ra hạnh phúc và an lạc. Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm 
duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng 
không vừa ý thì cảm thấy khổ) từ nội khổ đến ngoại khổ. Nơi nội khổ 
có cả thân khổ lẫn tâm khổ. Thân Khổ là nỗi khổ về thể chất từ bên 
trong như bịnh hoạn sâu đau. Tâm Khổ là nỗi khổ về tinh thần như 
buồn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không hạnh phúc, vân vân. 
Nơi ngoại khổ có cả những nỗi khổ từ hoàn cảnh bên ngoài như tai 
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họa, chiến tranh, vân vân. Cũng theo đạo Phật, khổ nằm trong nhân, 
khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không 
gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. 
Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì vô thường dù 
không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ hội cho khổ 
đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và bám víu vào 
những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, hoặc chúng sẽ 
mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng tuổi xuân, sức 
khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta tham đắm và bám 
víu vào chúng. Chúng ta bám víu một cách tuyệt vọng vào tuổi xuân 
và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một ngày nào đó chúng 
ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xảy đến, vô thường chính là nhân tố 
tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. Chấm dứt khổ đau phiền não là 
mục đích quan trọng nhất của đạo Phật. Tuy nhiên không phải học mà 
chấm dứt được đau khổ, mà người ta phải thực hành bằng kinh nghiệm 
tự thân của chính mình. Khi chúng ta nói đến chấm dứt khổ đau phiền 
não trong đạo Phật, chúng ta muốn nói đến chấm dứt đau khổ ngay 
trong đời này kiếp này chứ không đợi đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là 
nơi không có khổ đau phiển não. Vì vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự 
thân để chấm dứt khổ đau phiển não, là chúng ta đạt được cái mà 
chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong kiếp này.” Trong khi đó, phiền 
não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp (đây 
chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng sanh 
lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy nhiên, 
theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não và bồ 
đề là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi cái kia. 
Khi chúng ta nhận biết rằng phiển não không có tự tánh, chúng ta sẽ 
không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiền não đã 
biến thành Bồ để (khi biết vô minh trần lao tức là bồ đề, thì không còn 
có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để mà 
chứng). Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng 
ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não vào 
thân tâm của chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
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phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiền não. 


(B) Khổ Đau Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Khổ: 

Theo Phật giáo, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không 
mang lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh 
khổ, chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp 
nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc 
thân, sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Không có 
từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ trong tiếng 
Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người ta thường 
dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ 
hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống 
của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa 
mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ 
đến những vần để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát 
lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” 
nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Cả hai 
từ Duhkha (skt) và Dukkha (p) là những từ Bắc Phạn và Nam Phạn có 
nghĩa là “Khổ” hay “Bất toại.” Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế 
của Phật giáo, cho rằng vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi 
những bất toại và đau khổ. Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn 
hữu vô thường, chúng sanh không thể nào tránh được phân ly với cái 
mà họ mong mỏi và bắt buộc phải chịu đựng những thứ không vui. 
Mục đích chính được kể ra trong Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có 
ba loại khổ đau: 1) khổ khổ, bao gồm những nỗi khổ về thể chất và 
tinh thần; 2) hoại khổ, bao gồm những cảm thọ không đúng đắn về 
hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì vạn hữu đều hư hoại theo thời gian và 
điều này đưa đến khổ đau không hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau 
trong vòng sanh tử, trong đó chúng sanh phải hứng chịu những bất toại 
vì ảnh hưởng của những hành động và phiền não uế nhiễm. 
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Sau khi đạt được đại giác, lời tuyên bố đầu tiên của Đức Phật tại 
vườn Nai là: “Đời chỉ là khổ đau” và “Năm thủ uẩn là khổ đau”. Một 
lần khác tại thành Xá Vệ, Đức Phật đã lập lại: “Nầy các Tỳ Kheo, 
Như Lai sẽ giảng cho các ngươi về khổ và gốc của khổ. Hãy lắng 
nghe, nầy các Tỳ Kheo, thế nào là khổ? Nầy các Tỳ Kheo, Sắc là khổ, 
Thọ là khổ, Tưởng là khổ, Hành là khổ, Thức là khổ. Nây các Tỳ 
Kheo, đó là ý nghĩa của khổ. Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là gốc của 
khổ? Chính Ái nầy dẫn đến tái sanh, đi cùng với lạc thú và tham luyến, 
tìm cầu lạc thú chỗ nầy chỗ kia: đó là dục ái, hữu ái và vô hữu ái.” Nói 
cách khác, khổ đau của con người vốn là kết quả của sự sinh khởi của 
duyên khởi, cũng là kết quả của sự sinh khởi của ngũ uẩn. Và như vậy 
không phải ngũ uẩn, hay con người và cuộc đời gây nên đau khổ, mà 
là sự chấp thủ năm uẩn của con người gây nên đau khổ. Đức Phật diễn 
tả ba đặc điểm của Khổ trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Thứ 
nhất là khổ vì đau đớn có nghĩa là khi chúng ta bị cảm giác đau đớn 
thể xác hay khổ sở về tinh thần. Đau đớn về thể xác bao gồm nhức 
đầu, đau lưng, nhức nhối do bệnh ung thư hay đau thắt tim, vân vân. 
Khổ sở tinh thần là khi không đạt được điều mà chúng ta mong muốn, 
khi mất sự vật mà chúng ta ưa thích hoặc khi chúng ta gặp những bất 
hạnh trong đời. Chúng ta buồn khi nghề nghiệp không thành đạt, chúng 
ta suy sụp tỉnh thần khi phải xa lìa những người thân yêu, chúng ta cảm 
thấy lo âu khi trông chờ tin tức thơ từ của con cái, vân vân. Thứ hai, 
khổ vì sự đổi thay là khổ do sự biến chuyển hay đối thay có nghĩa là 
những sự việc mà chúng ta thường xem là hạnh phúc không bao giờ 
giữ nguyên trạng như thế mãi, chắc chắn chúng phải biến chuyển theo 
cách này hay cách khác và trở thành nỗi thống khổ cho chúng ta. Khi 
chúng ta mua một cái áo mới, chúng ta thích nó vì nó trông lộng lẫy; 
tuy nhiên, ba năm sau chúng ta sẽ cảm thấy khổ sở hay khó chịu khi 
mặc lại chiếc áo ấy vì nó đã cũ kỹ rách sờn. Không cần biết là chúng 
ta thích một người như thế nào và chúng ta cẩm thấy sung sướng khi ở 
cạnh người ấy; tuy nhiên, nếu chúng ta ở bên người ấy lâu ngày chầy 
tháng thì chúng ta sẽ cẩm thấy khó chịu. Như vậy sự sung sướng không 
phải là bản chất có sẵn trong cái người mà chúng ta cảm thấy ưa thích, 
mà nó chỉ là kết quả của sự tương tác trong mối quan hệ giữa chúng ta 
và người ấy. Thứ ba, khổ vì duyên khởi nói tới hoàn cảnh thân tâm của 
chúng ta có khuynh hướng khổ đau. Chúng ta cảm thấy khổ sở vì môi 
trường bên ngoài thay đổi. Thời tiết thay đổi làm cho chúng ta cảm 
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thấy lạnh; bạn bè thay đổi cách cư xử làm cho chúng ta cẩm thấy buồn 
khổ. Thân thể mà chúng ta đang có là cơ sở để cho chúng ta có những 
cảm nhận về sức khỏe tôi tệ. Nếu chúng ta không có một cơ thể nhận 
biết đau đớn và nhức nhối thì chúng ta sẽ không bao giờ bị bệnh tật 
cho dù chúng ta có tiếp cận với biết bao nhiêu vi khuẩn hay vi trùng đi 
nữa. Tâm thức mà chúng ta đang có chính là cơ sở để chúng ta cảm 
nhận những cảm giác đau buồn khổ não. Nếu chúng ta có một tâm 
thức mà sân hận không nhiễm vào được thì chúng ta sẽ không bao giờ 
phải chịu cảm giác tức giận khi đối nghịch và xúc chạm với người 
khác. 

Trong Phật giáo, có hai loại khổ: khổ về thể chất và khổ về tinh 
thần. Thứ nhất là nỗi khổ về thể chất, tức là nỗi khổ do bịnh hoạn gây 
ra. Khổ về thể chất gồm có sanh, lão, bệnh, tử. Thân khổ là thân nầy 
đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng lạnh, đói khát, vất vả 
cực nhọc chi phối, làm cho khổ sở không được tự tại an vui. Vâng, thật 
vậy, sanh ra đời là khổ vì cái đau đớn của bà mẹ và của đứa trẻ lúc 
mới sanh ra là không thể tránh được. Vì sanh ra mà những hình thức 
khác của khổ như già, bệnh, chết..., theo sau không thể tránh khỏi. Sự 
khổ đau về thể xác có nhiều hình thức. Trong đời ít nhất một vài lần 
con người đã nhìn thấy cảnh người thân già nua của mình đau đớn về 
thể xác. Phần lớn các khớp xương của họ đau đớn khiến họ đi lại khó 
khăn. Càng lớn tuổi, cuộc sống của người già càng thêm khó khăn vì 
họ không còn thấy rõ, không nghe rõ và ăn uống khó khăn hơn. Còn 
nỗi đau đớn vì bệnh hoạn thì cả già lẫn trẻ đều không chịu nổi. Đau 
đớn vì cái chết và ngay cả lúc sanh ra, cả mẹ lẫn con đều đau đớn. Sự 
thật là nỗi khổ đau về sanh, lão, bệnh, tử là không thể tránh được. Có 
người may mắn có cuộc sống hạnh phúc, nhưng đó chỉ là vấn đề thời 
gian trước khi họ phải kinh qua đau khổ mà thôi. Điều tệ hại nhất là 
không ai có thể chia xẻ nỗi đau khổ với người đang bị khổ đau. Tỷ như, 
một người đang lo lắng cho tuổi già của mẹ mình. Tuy nhiên, người ấy 
không thể nào thế chỗ và chịu đựng khổ đau thế cho mẹ mình được. 
Cũng như vậy, nếu một đứa trẻ lâm bệnh, bà mẹ không thể nào kinh 
qua được những khó chịu của bệnh hoạn của đứa nhỏ. Cuối cùng là cả 
mẹ lẫn con, không ai có thể giúp được ai trong giờ phút lâm chung cả. 
Thứ nhì là tâm khổ hay sâu muộn hay sự đau đớn về tâm linh. Bên 
cạnh khổ đau về thể xác, còn có nhiều hình thức khổ đau về tinh thần. 
Khổ về tinh thần như buôn phiền, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không 
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hạnh phúc, vân vân. Người ta thấy buồn, thấy đơn độc, thấy sầu thẩm 
khi mất đi người thân yêu. Cảm thấy khó chịu khi bị bắt buộc phải đi 
với người mình không thích. Người ta cũng cảm thấy khổ đau khi 
không thể thỏa mãn những gì mình muốn, vân vân. Tâm khổ là khi tâm 
ta khởi phiền não, tất bị lửa phiển não thiêu đốt, giây phiển não trói 
buộc, roi phiển não đánh đuổi sai khiến, khói bụi phiền não làm tăm 
tối nhiễm ô. Cho nên người nào khởi phiển não tất kẻ đó thiếu trí huệ, 
vì tự làm khổ mình trước nhất. Ngoài ra, còn có nỗi khổ vì cảnh. Cảnh 
khổ là cảnh nầy nắng lửa mưa dầu, chúng sanh vất vả trong cuộc mưu 
sinh, mỗi ngày ta thấy trước mắt diễn đầy những hiện trạng nhọc nhằn 
bi thảm. 

Trên đời nầy, lo lắng và khổ sở là hai thứ độc hại sinh đôi. Chúng 
cùng hiện hữu trên thế gian này. Hễ bạn lo lắng là bạn khổ sở, và 
ngược lại; hễ bạn khổ sở là bạn lo lắng. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng lo lắng là do chính tâm mình tạo ra, chứ không do thứ nào 
khác. Chúng ta tạo chúng trong tâm mình vì chúng ta không hiểu được 
nguy cơ của sự luyến chấp và những cảm giác vị kỷ. Muốn hàng phục 
những trở ngại này chúng ta phải cố gắng quán sát và huấn luyện tâm, 
vì một cái tâm không được huấn luyện (tán loạn) chính là nguyên nhân 
chủ yếu của mọi trở ngại, kể cả lo lắng và khổ sở. Điều quan trọng là 
phải luôn có một cười cho chính mình và cho tha nhân trong bất cứ tình 
huống nào. Đức Phật dạy: “Lo âu chỉ khởi lên nơi những kẻ ngu muội, 
chứ không khởi lên nơi những người khôn ngoan.” Lo âu chỉ là một 
trạng thái tâm không hơn không kém. Chính những tư tưởng tiêu cực 
hay bất thiện sản sanh ra lo lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích 
cực hay thiện lành sản sanh ra hạnh phúc và an lạc. Trạng thái khổ não 
bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, 
duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ) từ nội khổ đến 
ngoại khổ. Nơi nội khổ có cả thân khổ lẫn tâm khổ. Thân Khổ là nỗi 
khổ về thể chất từ bên trong như bịnh hoạn sầu đau. Tâm Khổ là nỗi 
khổ về tinh thần như buôn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không 
hạnh phúc, vân vân. Nơi ngoại khổ có cả những nỗi khổ từ hoàn cảnh 
bên ngoài như tai họa, chiến tranh, vân vân. Đức Phật dạy khổ nằm 
trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao 
trùm cả không gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ 
ở khắp nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ thứ gì vô thường là khổ đau vì 
vô thường dù không phải là nguyên nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ 
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hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô thường nên chúng ta tham đắm và 
bám víu vào những đối tượng với hy vọng là chúng sẽ thường còn, 
hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh viễn. Vì không chịu hiểu rằng 
tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó cũng vô thường nên chúng ta 
tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng ta bàm víu một cách tuyệt 
vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời sống, nhưng chắc chắn một 
ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi việc này xảy đến, vô thường 
chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau phiền não vậy. Theo Tương 
Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại khổ. Chúng sanh mọi loài 
đều kinh qua ba loại khổ. Đó là Khổ Khổ Tánh, Hoại Khổ Tánh, và 
Hành Khổ Tánh. Thứ nhất là Khổ Khổ Tánh, tức là khổ gây ra bởi 
những nguyên nhân trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác 
thân như đau đớn, già, chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Người ta 
bị khổ khổ khi không có nhà cửa để ở, không có áo quần ấm để tránh 
lạnh, không có áo quần mỏng để mặc khi trời nóng nực oi bức, không 
có thực phẩm để sinh tổn, vân vân. Thứ nhì là Hoại Khổ Tánh là nỗi 
khổ gây ra bởi những thay đổi, chăng hạn như những người đang sống 
trong giàu sang phú quý, nhưng đột nhiên gặp phải hỏa hoạn thiêu 
sạch hết mọi thứ vật dụng. Hoặc bị rớt máy bay, hoặc chìm tàu mà 
chết trên biển một cách bất ngờ, đều là hoại khổ. Thứ ba là Hành Khổ 
Tánh là nỗi khổ vì chư pháp vô thường, thân tâm nầy vô thường. Ai 
cũng phải kinh qua tuổi thơ, tráng niên, rồi già, rồi chết. Ai cũng phải 
trải qua những thay đối biến chuyển trong từng phút từng giây mà tự 
mình không làm chủ được. Lúc già thì mắt mờ, tai điếc, thậm chí tay 
chân run rẩy không còn linh hoạt nữa. Đây là hành khổ. 

Trên hết giáo Pháp của Đức phật đưa ra một giải pháp đối với vấn 
để căn bản về thân phận con người. Theo Phật giáo, kiếp sống con 
người được nhận ra bởi sự kiện là không có điều gì trường tổn vĩnh 
viễn: không có hạnh phúc nào sẽ vững bền mãi mãi dù có bất cứ điều 
gì khác đi nữa, cũng sẽ luôn luôn đau khổ và chia ha. Bước đầu tiên 
trên con đường của Phật giáo để đi đến giác ngộ là phải nhận chân ra 
điều này như là vấn để quan trọng nhất của kiếp người, để thấy rằng 
tất cả đều là khổ. Tuy nhiên, đây không phải là một sự kiện bi quan, 
bởi vì trong khi nhận biết sự hiện diện khắp nơi của “khổ”, Phật giáo 
đưa ra một giải pháp trong hình thức Con Đường Dẫn Đến Sự Diệt 
Khổ. Chính Đức Phật mô tả đặc điểm giáo pháp của Ngài bằng cách 
nói “Như Lai chỉ dạy về 'Khổ' và sự 'Diệt Khổ".” Người ta có thể cảm 
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nhận “khổ theo ba hình thức. Thứ nhất là sự đau khổ bình thường, nó 
tác động đến con người khi cơ thể bị đau đớn. Sự đau khổ bình thường 
cũng là sự đau đớn tinh thần: đó là sự đau khổ khi không đạt được điều 
mà người ta ham muốn, hoặc buồn bả do sự xa cách những người thân 
yêu hay những điều thú vị. Nó cũng là những nỗi khổ đau khi người ta 
phải đối mặt với sanh, lão, bệnh, tử. Theo căn bản, dù bất cứ loại hạnh 
phúc nào chúng ta cũng nên có sự hiểu biết rằng bất cứ khi nào có 
niềm vui thú hoặc thỏa thích, thì sẽ không có sự lâu dài. Không sớm thì 
muộn những thăng trầm của cuộc sống sẽ đưa lại sự thay đổi. Có một 
câu tục ngữ Phật giáo nói rằng ngay cả tiếng cười cũng có sự khổ đau 
trong đó, bởi vì tất cả tiếng cười đều vô thường. Tính không bển vững 
nằm ở sự khổ thứ nhì, nó là sự bất mãn phát sanh từ tính thay đổi. 
người ta dường như cho rằng chỉ có cái chết mới có thể mang lại sự 
diệt khổ, nhưng thực tế thì cái chết cũng là một hình thức của đau khổ. 
Theo triết lý nhà Phật, vũ trụ vượt xa hơn thế giới vật chất gần gũi có 
thể nhận thức bằng cảm giác, và sự chết chỉ là một phần của chu kỳ 
sinh tử luân hồi bất tận. Bản thân của sự chết là không còn thở bởi vì 
những hành động có những kết quả trong đời sống tương lai, vượt xa 
hơn sự chết, giống như những hành động từ kiếp quá khứ đã ảnh hưởng 
đến hiện tại. Loại khổ thứ ba là mối liên kết cố hữu của những việc 
làm và những hành động vượt quá cảm nhận và sức tưởng tượng của 
con người. Trong ý nghĩa này “khổ” áp dụng cho toàn thể vạn vật và 
những chúng sanh không tưởng, con người, chư thiên, thú vật hoặc ma 
quỷ đều không thể tránh khỏi 'khổ”. Như vậy “khổ” không chỉ để cập 
đến cái khổ hàng ngày mà có thể cho toàn thể thế giới vô tận và 
dường như những hình thức của sự khổ bất tận . Không có một sự giải 
thích đơn giản nào có thể diễn tả tầm quan trọng của nó. Mục tiêu của 
Phật giáo là sự đoạn diệt toàn bộ và kết thúc mọi hình thức của 'khổ” 
và từ đó đạt được Niết Bàn, diệt tận gốc tham, sân, si là những mấu 
chốt trói buộc vòng sanh tử luân hồi. Theo Phật giáo, Đức Phật và 
những ai đạt được giác ngộ đều không còn phải chịu “khổ" nữa, bởi vì 
nói một cách chính xác họ không còn là “người' hoặc cũng không còn 
“bị cuốn” trong vòng luân hồi sanh tử nữa: họ sẽ không bao giờ tái 
sanh. 'Khổ' biểu thị vũ trụ như là một khối trọn vẹn, những phần nổi 
trội của nó biến đổi trong “những cõi sống.” Trong cõi sắc giới, ở đó 
những vị đại phạm thiên cư trú, ở đó ít có sự khổ hơn ở cõi dục giới 
của loài người, các vị trời và các chúng sanh khác ít sinh sống hơn. 
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Giống như Đức Phật khi Ngài đi trên trái đất, Ngài có thể đi vào cõi 
Dục Giới, như vậy con người cũng có thể đi vào cõi Sắc Giới. Thông 
thường sự kiện này được đạt tới trong thiển định, qua nhiều giai đoạn 
an chỉ định khác nhau. Hình thức đặc trưng của khổ trong tình huống 
này là vô thường, được tạo nên bởi sự việc hành giả không có khả 
năng để duy trì trạng thái nhập định vĩnh viễn. Để đạt được trạng thái 
hạnh phúc vĩnh cửu hơn, một người phải nỗ lực hơn để hiểu được tiến 
trình chi phối sự chuyển động trong vũ trụ là một khối trọn vẹn, đó là 
tái sinh và nghiệp và bằng cách nào đó chúng có thể bị tác động. 


II. Tám Nỗi Khổ Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Chúng sanh có vô số nỗi khổ. Khổ gây ra bởi những nguyên nhân 
trực tiếp hay khổ khổ, gồm những nỗi khổ xác thân như đau đớn, già, 
chết; cũng như những lo âu tỉnh thần. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” các loại khổ nơi thân và tâm như là 
sanh, già, bệnh, chết, gần gũi kẻ không ưa, xa la người yêu thương, 
không đạt được cái mình mong muốn, vân vân, là những cái khổ thông 
thường trong đời sống hằng ngày, được gọi là Khổ Khổ. Trong “Khổ 
Đế” của Đức Thế Tôn có tám điều đau khổ căn bản. Thứ nhất là 
Sanh Khổ. Nếu con người không có thân thể thì không có cẩm giác 
đau khổ gì cả, nhưng khi có thân thể thì có đủ thứ cảm giác thống khổ. 
Ngay khi còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai 
nhi cũng cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đô lạnh thì thai 
nhi cảm như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như 
đang bị thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tắm 
nhơ nhớp hơn lao tù trong chín tháng hay lâu hơn. Lúc mẹ đói thì con 
phờ phạc, khi mẹ no thì con bị dồn ép khó bể cựa quậy. Vừa lọt lòng 
đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, côn trùng cắn 
đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Đến ngày chào đời, cả mẹ lẫn con đều 
khổ. Khi có thai, người mẹ biếng ăn mất ngủ, thường hay nôn mữa và 
rất ư là mệt mỏi. Vào lúc lâm bồn, người mẹ phải chịu khổ vì hao mòn 
tinh huyết, và trong vài trường hợp có thể nguy hiểm đến tánh mạng. 
Tiếng khóc chỉ là một dấu hiệu báo trước một chuỗi dài khổ đau phiền 
não. Huệ nhãn của Phật thấy rõ những chỉ tiết ấy, nên ngài xác nhận 
sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ đức có nói: 

“Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, 
Thánh nhân trông thấy động bi ai! 
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Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. 

Thoát phá mau về tánh bản lai.” 

(Niệm Phật Thập Yếu-Hòa Thượng Thích Thiền Tâm) 

Thứ nhì là Già Khổ hay nỗi khổ vì tuổi già. Chúng ta khổ đau khi 

chúng ta đến tuổi già, đó là điều tự nhiên. Khi đến tuổi già, cẩm quan 
con người thường hết nhạy bén; mắt không còn trông rõ nữa, tai không 
còn thính nữa, lưng đau, chân run, ăn không ngon, trí nhớ không còn 
linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng long, Chúng ta không còn kiểm soát 
được thân thể của chính mình nữa. Lắm kẻ tuổi già lú lẩn, khi ăn mặc, 
lúc đại tiểu tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm 
chán. Kiếp người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi 
đã đem đến cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra 
cái già thật không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc 
chút nào! Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử 
nên tu tập để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi 
già. Thứ ba là Bệnh Khổ hay nỗi khổ vì bệnh hoạn. Thân thể con 
người do đất, nước, lửa, gió kết hợp tạm bợ lại mà thành. Một khi tứ 
đại không hòa hợp, không quân bình là thân bệnh, mà hễ có bệnh là có 
đau đớn khổ sở. Có thân là có bịnh vì thân nây mở cửa cho mọi thứ 
bịnh tật. Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những bệnh nhẹ 
thuộc ngoại cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. Có người 
vướng phải bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong cảnh ấy, tự 
thân đã đau đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiển thuốc thang, chính 
mình bị khổ lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. Cái khổ về 
bệnh tật nầy nó đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra rất nhiều. 
Hãy suy gẫm, chỉ cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà đôi khi cũng 
không chịu đựng nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không muốn, chúng ta 
cũng phải chịu đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức Phật là một bậc 
toàn hảo, người đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà Ngài vẫn phải 
chịu đựng khổ đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức Phật luôn bị đau 
đầu. Còn căn bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn nhiều về thể xác. 
Do kết quả của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết Ngài. Chân Ngài 
bị thương bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi các đệ tử không 
tuân lời giáo huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba tháng, chịu nhịn 
đói, chỉ lấy lá làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với gió rét lạnh 
buốt. Thế mà Ngài vẫn bình thản. Giữa cái đau đớn và hạnh phúc, Đức 
Phật sống với một cái tâm quân bình. Thứ í là Tử Khổ hay nỗi khổ vì 
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cái chết. Có sanh thì phải có chết. Lúc chết thì thân tứ đại phân tán, bị 
gió nghiệp thổi đi. Cái khổ vì chết quả thật khó mà diễn tả được. Sự 
khổ trong lúc chết. Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự 
tại; tuy nhiên, rất ít người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều 
sắc thân lại bị bệnh khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi 
hùng lo sợ, tham tiếc ruộng vườn của cải, buồn rầu phải la bỏ thân 
quyến, muôn mối dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh 
ra trong tiếng khóc khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết 
chẳng ai mời mà nó vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. 
Như trái rơi từ trên cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, 
chúng ta chết non, chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt 
trời mọc ở phía Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để 
rồi tàn vào buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, 
nó đến với tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu 
tập để có thể đương đầu với nó bằng sự bình thản hoàn toàn. Thứ năm 
là Ái Biệt Ly Khổ hay nỗi khổ vì thương yêu mà xa lìa. Không ai muốn 
xa lìa người thân thương; tuy nhiên, đây là điều không tránh được. 
Người thân chúng ta vẫn phải chết và chúng ta phải xa họ trong khổ 
đau tuyệt vọng. Cảnh sanh ly tử biệt với người thân yêu quả là khổ. 
Nếu chúng ta chịu lắng nghe lời Phật dạy “Cảnh đời có hợp có tan” thì 
đây là dịp tốt cho chúng ta thực tập hạnh “bình thần”. Thứ sáu là Oán 
Tắng Hội Khổ hay cứ mãi gặp người mình không ưa là khổ. Thường 
thì không có việc gì xãy ra nếu chúng ta làm việc với người tâm đầu ý 
hợp. Nhưng rất nhiều khi mới gặp mặt người không có nhân duyên 
mình đã cảm thấy không ưa, nên tìm cách lánh mặt đi chỗ khác. Ngờ 
đâu tới chỗ khác lại cũng gặp người ấy. Mình càng ghét người ta bao 
nhiêu thì càng phải đối mặt với họ bấy nhiêu. Đây là một hình thức 
khổ sở về tâm lý. Phải chịu đựng người mà mình không ưa, người mình 
ghét, người thường hay chế nhạo phỉ báng và xem thường mình quả là 
khó; tuy nhiên, chúng ta phải luôn chịu cảnh nầy trong cuộc sống hằng 
ngày. Lại có nhiều gia đình bà con họ hàng thường không đồng ý kiến, 
nên thường có sự tranh cãi giận ghét buôn phiển lẫn nhau. Đó khác 
nào sự gặp gỡ trong oan gia, thật là khổ! Chính vì thế mà Đức Phật 
khuyên chúng ta nên cố gắng chịu đựng, và suy nghĩ rằng có lẽ chúng 
ta đang gặt hái hậu quả của nghiệp riêng của mình ở quá khứ hay hiện 
tại. Chúng ta nên cố gắng thích nghi với hoàn cảnh mới hoặc cố gắng 
vượt qua các trở ngại bằng một số phương tiện khác. Thứ bảy là Câu 
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Bất Đắc Khổ hay mong muốn mà không đạt được là khổ. Mong cầu 
phát sanh bởi lòng tham, tham mà không được thỏa mãn thì sanh lòng 
phiền não, đó là khổ đau về mặt tâm lý. Cầu danh, cầu lợi, cầu tiền, 
cầu sắc, vân vân, mà không được thì khổ. Lòng tham của chúng ta như 
thùng không đáy. Chúng ta có quá nhiều ham muốn và hy vọng trong 
đời sống hằng ngày. Khi chúng ta muốn một cái gì đó và có thể đạt 
được, nhưng nó cũng không mang lại hạnh phúc, vì chẳng bao lâu sau 
đó chúng ta cảm thấy chán với thứ mình đang có và bắt đầu mong 
muốn thứ khác. Nói tóm lại, chúng ta chẳng bao giờ thỏa mãn với cái 
mình đang có. Người nghèo thì mong được giàu; người giàu mong được 
giàu hơn; kẻ xấu mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; người không con 
mong được có con. Những ước mong nầy là vô kể, chúng ta không thể 
nào mãn nguyện đâu. Cho dù chúng ta có đạt được những gì mình 
mong muốn đi nữa, chúng ta cũng không thấy hạnh phúc. Trước khi có 
được thì chỉ mong sao có được. Khi đã có được rồi lại lo sợ bị mất nó. 
Tâm chúng ta không lúc nào an ổn hay hạnh phúc. Chúng ta luôn cảm 
thấy bất an. Thế nên cầu đắc hay bất đắc đều là khổ. Khi chúng ta 
mong muốn điều gì đó mà không được toại nguyện thì chúng ta cảm 
thấy thất vọng buồn thẩm. Khi chúng ta mong muốn ai đó sống hay 
làm việc đúng theo sự mong đợi của mình mà không được thì chúng ta 
cảm thấy thất vọng. Khi mong mọi người thích mình mà họ không thích 
mình cảm thấy bị tổn thương. Thứ tám là Ngũ Ấm Ti hạnh Suy Khổ hay 
sự thăng trầm của năm ấm trong thân thể cũng là khổ. Ngũ ấm tức là 
sắc, thọ, tưởng, hành và thức. Chúng là những thứ rất khó hàng phục. 
Nếu không dụng công thiển định, thật khó lòng cho chúng ta thấy được 
bản chất giả tạm của ngũ uẩn. Có thân là có bịnh đau hằng ngày. Năm 
ấm là sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm 
kia thuộc về tâm. Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm 
hay sự khổ về sự thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nầy bao quát 
bảy điều khổ kể trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, 
lạnh, vất vả nhọc nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiền 
lụy. Ngày trước Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy 
cảnh già, bệnh, chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi 
khổ của kiếp người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. 
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LII Thân Khổ-Tâm Khổ Và Cảnh Khổ: 

Thân khổ chỉ sự kiên thân phải chịu đựng đau khổ; tâm khổ chỉ sự 
dau khổ về tinh thần; và cảnh khổ chỉ sự chịu đựng của quả địa cầu. 
Thứ nhất là Thân Khổ: Trong Phật giáo, có hai loại khổ: khổ về thể 
chất và khổ về tinh thần. Khổ về thể chất từ bên trong như bịnh hoạn 
sâu đau. Khổ về thể chất gồm có sanh, lão, bệnh, tử. Thân khổ là thân 
nầy đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng lạnh, đói khát, vất 
vả cực nhọc chỉ phối, làm cho khổ sở không được tự tại an vui. Vâng, 
thật vậy, sanh ra đời là khổ vì cái đau đớn của bà mẹ và của đứa trẻ 
lúc mới sanh ra là không thể tránh được. Vì sanh ra mà những hình 
thức khác của khổ như già, bệnh, chết..., theo sau không thể tránh khỏi. 
Sự khổ đau về thể xác có nhiều hình thức. Trong đời ít nhất một vài 
lần con người đã nhìn thấy cảnh người thân già nua của mình đau đớn 
về thể xác. Phần lớn các khớp xương của họ đau đớn khiến họ đi lại 
khó khăn. Càng lớn tuổi, cuộc sống của người già càng thêm khó khăn 
vì họ không còn thấy rõ, không nghe rõ và ăn uống khó khăn hơn. Còn 
nỗi đau đớn vì bệnh hoạn thì cả già lẫn trẻ đều không chịu nổi. Đau 
đớn vì cái chết và ngay cả lúc sanh ra, cả mẹ lẫn con đều đau đớn. Sự 
thật là nỗi khổ đau về sanh, lão, bệnh, tử là không thể tránh được. Có 
người may mắn có cuộc sống hạnh phúc, nhưng đó chỉ là vấn đề thời 
gian trước khi họ phải kinh qua đau khổ mà thôi. Điều tệ hại nhất là 
không ai có thể chia xẻ nỗi đau khổ với người đang bị khổ đau. Tỷ như, 
một người đang lo lắng cho tuổi già của mẹ mình. Tuy nhiên, người ấy 
không thể nào thế chỗ và chịu đựng khổ đau thế cho mẹ mình được. 
Cũng như vậy, nếu một đứa trẻ lâm bệnh, bà mẹ không thể nào kinh 
qua được những khó chịu của bệnh hoạn của đứa nhỏ. Cuối cùng là cả 
mẹ lẫn con, không ai có thể giúp được ai trong giờ phút lâm chung cả. 
Thứ nhì là Tâm Khổ: Daurmanasya là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là 
sầu muộn hay sự đau đớn về tâm linh. Bên cạnh khổ đau về thể xác, 
còn có nhiễu hình thức khổ đau về tinh thần. Khổ về tính thần như 
buồn phiên, ghen ghét, đắng cay, bất toại, không hạnh phúc, vân vân. 
Người ta thấy buồn, thấy đơn độc, thấy sầu thẩm khi mất đi người thân 
yêu. Cảm thấy khó chịu khi bị bắt buộc phải đi với người mình không 
thích. Người ta cũng cảm thấy khổ đau khi không thể thỏa mãn những 
gì mình muốn, vân vân. Tâm khổ là khi tâm ta khởi phiền não, tất bị 
lửa phiển não thiêu đốt, giây phiển não trói buộc, roi phiền não đánh 
đuổi sai khiến, khói bụi phiển não làm tăm tối nhiễm ô. Cho nên người 
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nào khởi phiển não tất kẻ đó thiếu trí huệ, vì tự làm khổ mình trước 
nhất. Thứ ba là Cảnh Khổ: Cảnh khổ là cảnh nầy nắng lửa mưa dầu, 
chúng sanh vất vả trong cuộc mưu sinh, mỗi ngày ta thấy trước mắt 
diễn đầy những hiện trạng nhọc nhẫn bi thẩm. 


IV. Những Bước Cơ Bản Của Đạo Lộ Diệt Khổ: 

Những bước cơ bản của đạo lộ diệt khổ hướng đến Niết Bàn đã 
được Đức Phật chỉ rõ (Đạo Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn 
trọng nội tâm thế nào để tạo được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ 
tối thượng khỏi những xáo trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất 
khó, nhưng nếu chúng ta với sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, 
bước lên trên đó thận trọng từng bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. 
Người ta thường đi mà không thấy không biết con đường mình đang đi. 
Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao 
lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường tu 
tập chân chính, tức là thấy như thế nào. Những bước cơ bản của đạo lộ 
diệt khổ bao gồm: Thứ nhất là Vượt Qua Sự Sân Hận: Theo thuyết nhà 
Phật, muốn vượt qua sân hận chúng ta phẩi quán rằng một con người 
hay con thú làm cho mình giận hôm nay có thể đã từng là bạn hay là 
người thân, hay có thể là cha là mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong 
quá khứ. Thứ nhì là Vượt Qua Luyến Ái: Muốn qua luyến ái chúng ta 
nên tu tập thiển định và quán tưởng rằng một người bạn hôm nay có 
thể trở thành kẻ thù ngày mai, do đó không có gì cho chúng ta luyến 
ái. Thứ ba là Hàng Phục Ma Chướng: Hàng phục ma quân như Đức 
Phật đã làm khi Ngài vừa thành Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa 
thành chánh giác, Ngài ngồi ở Bồ Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu 
ở cõi dục giới hiện tướng ác ma đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy 
hại, hoặc dùng lời ngon ngọt dụ dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy 
nhiên, đức Phật đều hàng phục được tất cả). Thứ tư là Khắc Phục Hoài 
Nghỉ: Học kinh, đọc truyện nói về những người giác ngộ, cũng như 
Thiển quán là những phương cách giúp chúng ta nhận biết chân lý và 
khắc phục hoài nghỉ. Thứ năm là Xả Bỏ Tiền Tài và Sắc Dục: Theo 
Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc 
đẹp đối với con người rất khó buông xả, giống như chút mật trên lưỡi 
dao, không đủ cho bữa ăn ngon, thế mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt 
lưỡi.” Thứ sáu là Loại Bỏ Vọng Niệm: Sixth, Get Rid oƒ Deluded 
Thoughis: Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng 
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niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn 
như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ bảy là Chẳng Hủy Báng Phật 
Pháp: Đây là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ 
tám là Không tìm Lỗi Người: Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta 
thường nhìn lên, nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, 
cố tìm lỗi người. Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng 
ta nên phản quang tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Phật dạy: “Khi 
nào chúng ta không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của chính 
mình, chừng đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu bối 
kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên 
dòm ngó lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm øì, 
chỉ nên ngó lại hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm 
được gì. Thứ chín là Hãy Tự Xem Xét Lấy Mình: Chúng ta, những Phật 
tử thuần thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả 
năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo 
dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều 
biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ 
của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn 
thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành 
thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt 
sự khổ. Thứ mười là Kiểm Soát Tình Cảm: Theo đạo Phật, kiểm soát 
tình cảm không có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức 
rõ ràng những tình cảm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức 
được sự tai hại của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng 
tự do bộc phát. Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, 
chúng ta sẽ xa lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là Loại 
Trừ Các Dục Vọng:Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục 
vọng và khát vọng điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười 
hai là Loại Trừ Khổ Đau: Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ 
đau không phải là bản chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau 
khởi lên từ vô minh hay những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta 
nhận chân được tánh không hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh 
hay quan niệm sai lầm không còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như 
khi chúng ta bật đèn lên trong một căn phòng tối; một khi đèn được bật 
sáng lên, thì bóng tối biến mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có 
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thể tẩy sạch vô minh và những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chảy 
tâm thức của chúng ta. Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi 
dấu vế nghiệp lực đã và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến 
cho sức mạnh của những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo 
quả báo cho chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời 
sống, Đức Phật tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già 
nua và chết chóc.” Thứ mười ba là Loại Trừ Mê Hoặc: Mê hoặc hay 
hư vọng là bị lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào 
một điều øì đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều 
được thấy có thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. 
Theo Phật Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn 
hữu hay ý nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của 
mình (kể cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào 
chúng còn khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn 
thể thực tại, trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù 
du của thực tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng ta, 
trong khi nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không có 
nghĩa là thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy nói 
rằng tất cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng so 
với tâm, thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới 
hạn và phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. 
Khi chúng ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của 
chúng ta luôn bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa 
thích và ghét bỏ của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần 
(những đối tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh 
thật sự của nó. rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, 
ảo giác và những gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị 
lầm lạc và dẫn chúng ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong 
ánh sáng của thực tế, vì thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai 
lạc. Tâm mê hoặc lầm tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay 
qua ta ngỡ đó là cái gì có thực chất và trường tồn vĩnh cửu, kết quả là 
tâm thần của chúng ta bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triỀn 
miên đau khổ. Khi chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận 
thức, suy tư và hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn 
thấy trường tổn vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy 
hạnh phúc trong đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp 
đẽ trong cái đúng ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và 
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hiểu biết lầm lạc như thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính 
giác quan của chúng ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không 
có hệ thống, và không nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. 
Đức Phật để nghị chúng ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê 
hoặc và giúp chúng ta nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một 
khi chúng ta thật sự hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi 
trên thế giới và vũ trụ này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn 
lệ thuộc vào bất cứ thứ gì nữa. Thứ mười bốn là Loại Trừ Chướng 
Ngại và Phiên Não: Với sự điệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình 
chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, 
tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là Loại 
Trừ Tham, Sân, S¡ và Sợ Hãi: Loại trừ tham, sân, sĩ và sợ hãi, vì biết 
điều phục tự tâm. Đây là một trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Đại Bồ Tát an trụ trong những pháp nây thời đạt được hạnh bất lai 
bất khứ bất lai của chư Phật. Thứ mười sáu là Loại Trừ Vọng Niệm: 
Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc 
ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm 
hồng danh Phật A Di Đà. 


V.. Những Lời Phật Dạy Về Khổ: 

Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng 
vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy 
khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao 
trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không gian, và khổ chi phối cả 
phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. Đức Phật nói rằng bất cứ 
thứ gì vô thường là khổ đau vì vô thường dù không phải là nguyên 
nhân của khổ đau, nhưng nó tạo cơ hội cho khổ đau. Vì không hiểu vô 
thường nên chúng ta tham đắm và bám víu vào những đối tượng với hy 
vọng là chúng sẽ thường còn, hoặc chúng sẽ mang lại hạnh phúc vĩnh 
viễn. Vì không chịu hiểu rằng tuổi xuân, sức khỏe và đời sống tự nó 
cũng vô thường nên chúng ta tham đắm và bám víu vào chúng. Chúng 
ta bàm víu một cách tuyệt vọng vào tuổi xuân và cố gắng kéo dài đời 
sống, nhưng chắc chắn một ngày nào đó chúng ta sẽ già, sẽ bệnh. Khi 
việc này xảy đến, vô thường chính là nhân tố tạo cơ hội cho khổ đau 
phiền não vậy. 
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(C) Phiên Não Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Phiên Não: 

Phiển não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp 
(đây chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng 
sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy 
nhiên, theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiền não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bồ đề, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Phạn ngữ “Agantu-klesa” có nghĩa là khách trần. Hãy giải 
nghĩa từng chữ cho “Khách trần”. Theo Phật giáo, phiển não là khách, 
vì phiển não không phải vốn có của tâm tánh, nhưng do mê lầm mà 
nổi dậy, nên gọi là khách. Cũng theo Phật giáo, phiền não là bụi trần 
vì phiền não có công năng làm nhơ bẩn tâm tánh nên gọi là trần. Đồng 
ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng 
chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền não vào thân tâm của 
chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, 
bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ phiền não, như 
khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới 
mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị phiển não chế 
ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như vậy. Chúng khiến 
mình phát sanh đủ thứ phiển não. Từ “Klesa” nghĩa đen là sự đau đớn, 
bụi bậm bên ngoài, nỗi khổ đau, hay một cái gì gây đau đớn, và được 
dịch là phiền não. Vì không có gì gây đau đớn tâm linh bằng những 
ham muốn và đam mê xấu xa ích kỷ, nên “Agantuklesa còn được dịch 
là phiền não. “Klesa” theo Phạn ngữ có nghĩa là “Sử”, là tên khác của 
phiền não hay những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử. Chúng 
là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, 
vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì 
chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Klesa còn có nghĩa là 
“những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những 
việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Klesa còn có nghĩa là ô nhiễm 
hay tai họa, chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thần, cơ sở của 
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bất thiện, cũng như gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta 
còn gọi chúng là khát vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên 
con người phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách 
thường xuyên tu tập thiển định. Phiển não còn là những trạo cử hay hối 
quá, một bất lợi khác gây khó khăn cho tiến bộ tâm linh. Khi tâm trở 
nên bất an, giống như bây ong đang xôn xao trong tổ lắc lư, không thể 
nào tập trung được. Sự bức rức nầy của tâm làm cần trở sự an tịnh và 
làm tắc nghẽn con đướng hướng thượng. Tâm lo âu chỉ là sự tai hại. 
Khi một người lo âu về chuyện nầy hay chuyện nọ, lo âu về những 
chuyện đã làm hay chưa làm, lo âu về những điều bất hạnh hay may 
mắn, tâm người ấy không thể nào an lạc được. Tất cả mọi trạng thái 
bực bội, lo lắng, cũng như bổn chỗổn hay dao động nầy của tâm đều 
ngăn cản sự định tỉnh của tâm. 

Theo Phật giáo, căn bản phiền não còn gọi là Bổn Hoặc, hay Bổn 
Phiển Não bao gồm: Năm thứ độn sử (Ngũ Độn Sử) hay năm thứ mê 
mờ ám độn bắt nguồn từ thân kiến mà sanh ra: tham, sân, si, mạn, và 
nghi. Tưởng cũng nên nhắc lại, po phiền não tham sân sỉ mà tạo ra 
nghiệp thiện ác. Vì đã có các nghiệp thiện ác mà phải cảm nhận các 
quả khổ vui của ba cõi, rồi thân phải chịu cái khổ quả đó tiếp tục tạo 
ra nghiệp phiền não. Các phiền não như tham, sân, si thì gọi là hoặc; 
những việc làm thiện ác y vào cái hoặc nầy gọi là nghiệp; lấy nghiệp 
nầy làm nhân sinh tử niết bàn gọi là khổ. Năm thứ lợi sử (Ngũ Lợi Sử) 
hay năm thiện nghiệp: không tham, không sân, không si, không ngã 
mạn cống cao, không nghi hoặc. Trong khi Tùy Phiển não khởi lên bởi 
phiền não căn bản, đối lại với phiển não căn bản khởi lên từ lục căn. 
Tùy phiển não (khởi lên từ căn bổn phiển não). Các phiền não nầy lấy 
căn bản phiền não làm thể mà sinh ra. Những phiển não nầy bao gồm: 
Phân biệt khởi phiển não là phiền não y nương vào các duyên mà khởi 
dậy những tà lý luận. Câu sinh khởi phiển não là phiển não do huân 
tập từ vô thủy đến nay. Số hành phiển não là những phiền não như 
tham dục hay là cám dỗ. Mãnh lợi phiển não là phiền não do bởi 
không tin vào nhân quả. Theo Tam Thập Tụng của Ngài Thế Thân, có 
hai mươi bốn tùy phiền não: phẫn (bất nhẫn hay sự nóng giận), sân (sự 
sân hận), phú (sự che dấu), não (lời nói gây ra phiền não cho người), 
tật (sự đố ky hay ganh ghét), xan (sự keo kiết bỏn xẻn), cuống (lời nói 
lừa dối), siểm (sự nịnh nọt), kiêu mạn (sự kiêu mạn), hại (gây tổn hại 
cho người khác), vô tàm (sự không hổ thẹn với chính mình), vô quý (sự 
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khinh suất hay không biết hổ thẹn với người), hôn trầm (sự trì trệ), trạo 
cử (sự chao đảo), bất tín (sự không tin), giải đãi (sự biếng nhác), phóng 
đật (sự buông lung), thất niệm (sự mất chánh niệm), tán loạn (trạng 
thái tán loạn không ổn định), bất chánh (sự hiểu biết không đúng), ác 
tác (sự làm ác), thụy miên (sự buồn ngũ hay mê trầm), tẦm (sự truy 
tầm nghiên cứu), và tứ (sự suy nghĩ hay dò xét). 


II. Phân Loại Phiên Não: 

Phiển não được chia làm hai nhóm, phiền não chính và phụ. Phiển 
não chính gồm những thúc đẩy xấu vốn nằm trong nền tảng của mọi tư 
tưởng và ước muốn gây đau khổ. Những rào cẩn của dục vọng và uế 
trược làm trở ngại sự thành đạt Niết bàn. Ngoài ra, theo Phật giáo, còn 
có rất nhiều loại phiển não khác nhau. Theo giáo thuyết Phật giáo, có 
hai loại phiền não: Thứ nhất là căn bổn phiền não (khởi lên từ lục 
căn). Thứ nhì là tùy phiển não (khởi lên từ căn bổn phiển não): Các 
phiền não nầy lấy căn bản phiển não làm thể mà sinh ra. Lại có hai 
loại phiển não khác: Thứ nhất là phân biệt khởi phiền não. Phiển não 
y nương vào các duyên mà khởi dậy những tà lý luận. Thứ nhì là câu 
sinh khởi phiền não hay phiển não do huân tập từ vô thủy đến nay. Lại 
có hai loại phiền não khác nữa: Thứ nhất là Đại phiền não địa pháp 
hay sáu đại phiền não: vô minh, phóng dật, giải đãi, bất tìn, hôn trầm, 
và trạo cử. Thứ nhì là Tiểu phiển não địa pháp hay mười hoặc. Lại có 
hai loại phiền não khác nữa: Thứ nhất là số hành phiển não hay những 
phiền não như tham dục hay là cám dỗ. Thứ nhì là mãnh lợi phiển não 
hay phiển não do bởi không tin vào nhân quả. Cũng theo Phật giáo, có 
ba loại phiển não: kiến tư hoặc, trần sa hoặc, và vô minh hoặc. Lại có 
ba loại phiển não khác: Thứ nhất là phiển não tác động, xẩy ra khi 
người ta không chịu giữ giới mà còn lại hành động sát sanh, trộm cắp, 
tà dâm, vọng ngữ và uống những chất cay độc. Thứ nhì là phiển não tư 
tưởng, tư tưởng tế nhị hơn. Một người không làm hay nói điều bất thiện 
ra ngoài, nhưng trong tâm vẫn bị ám ảnh với những mong muốn giết và 
hủy hoại, muốn làm tổn hại chúng sanh khác, muốn lấy, muốn lừa dối 
người khác. Nếu bạn bị loại phiển não này ám ảnh, và nỗi đau đớn do 
phiền não gây ra. Một người không kiểm soát được phiển não tư tưởng 
chắc chắn người ấy sẽ làm tổn hại chúng sanh bằng cách này hay cách 
khác. Thứ ba là phiển não ngủ ngầm, thường không xuất hiện ra ngoài. 
Nó nằm ẩn bên trong, chờ thời cơ nhảy ra tấn công hành giả. Phiền 
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não ngủ ngâm chẳng khác nào một người đang nằm ngủ say. Khi thức 
giấc tâm người ấy bắt đầu lay động. Đó là phiển não tư tưởng khởi 
sinh. Khi người ấy ngồi dậy và bắt đầu làm việc là lúc đang từ phiển 
não tư tưởng chuyển sang phiển não tác động. 

Có bốn thứ phiền não lớn hay Tứ Đại Phiền Não của chúng sanh, 
còn gọi là Tứ Môn Du Quán. Đức Phật Thích Ca khi còn là Thái Tử 
Tất Đạt Đa, do chơi thăm bốn cửa thành mà nhìn thấy bốn thứ phiền 
não lớn hay bốn cảnh khổ lớn của nhân loại. Đó là: Sanh, lão, bệnh và 
tử. Bên cạnh đó, bốn đại phiền não được xem là những phiển não căn 
bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là 
ngã-linh hồn thường hằng: ngã kiến (tin vào sự hiện hữu của một ngã 
thể), ngã sỉ (sự mê muội về cái ngã), ngã mạn (kiêu mạn về cái ngã), 
và ngã ái (tự yêu thương mình). 

Theo Phật giáo, có năm phiển não căn bản (Ngũ Căn Bản Phiền 
Não): tham, sân, s1, mạn, và nghi. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có năm loại xan tham: xan tham đối với trú xứ, xan tham đối 
với gia đình, xan tham đối với các vật thâu hoạch, xan tham đối với 
sắc, và xan tham đối với Pháp. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, có năm thứ Kết hoặc của Dục giới trong tam giới: tham kết 
(phiền não của tham dục), sân kết (sân nhuế kết, phiền não của sự 
giận dữ), thân kiến kết (phiền não của ngã kiến hay thân kiến và tà 
kiến về tự ngã), giới thủ kết (phiển não của chấp thủ giới cấm hay tà 
kiến một cách phi lý), nghi kết (phiền não của sự nghi hoặc, không tin 
chắc về Phật, Pháp, Tăng và sự tu tập tam học, giới, định, huệ). Theo 
Vi Diệu Pháp, có năm tham kết: tham dục kết (phiền não của tham 
dục), sân nhuế kết (phiền não gây ra do sân giận), mạn kết (phiền não 
gây ra do ngã mạn cống cao), tật kết (phiển não gây ra do tật đố), và 
xan kết (phiền não gây ra do tham lam bỏn xẻn). 

Có sáu loại phiển não lớn hay Lục Đại Phiển Não. Thứ nhất là 
Tham Phiền Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi tham ái hay muốn 
có (nhiễm trước thành tính rồi sinh ra khổ nghiệp). Thứ nhì là Sân 
Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi sân hận (do căm ghét mà 
thành tính, dựa vào bất an và ác hành mà tạo thành nghiệp). Thứ ba là 
Sĩ Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra bởi sĩ mê (mê muội mờ ám 
về sự lý mà thành tính, dựa vào những nghi hoặc mà tác thành nghiệp). 
Thứ tư là Mạn Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra bởi kiêu ngạo 
(do thói cậy mình tài hơn người mà thành tính và sanh ra khổ nghiệp). 
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Thứ năm là Nghi Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi nghi 
hoặc (do ngờ vực về chân lý mà thành tính, từ đó ngăn cẩn tín tâm rồi 
hành động tà vạy mà thành nghiệp). Thứ sáu là Ác Kiến Phiển Não: 
Đây là loại phiển não gây ra bởi ác kiến hay tà kiến (do ác kiến suy 
nghĩ đảo điên mà thành tính, ngăn cẩn thiện kiến rồi hành động tà vạy 
gây ra ác nghiệp). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh và 
Câu Xá Luận, có năm phần kết sinh khởi trong các cảnh giới cao hơn 
của sắc giới và vô sắc giới hay ngũ thượng phần kết (Ngũ Thượng Phần 
Kiết Sử) vì chúng trói buộc hữu tình vào ngũ uẩn để sanh vào các cõi 
cao. Thứ nhất là sắc ái kết (tham sắc). Phiển não của sự tham trước 
ngũ dục ở cõi sắc giới hay sự luyến ái cõi sắc. Thứ nhì là vô sắc ái kết 
(tham vô sắc). Phiển não của sự tham trước cảnh giới thiển định của 
cõi vô sắc hay sự luyến ái cõi vô sắc. Thứ ba là Trạo kết (trạo cử). 
Phiển não vì tâm dao động mà bỏ mất thiển định. Thứ tư là Mạn kết 
hay phiển não gây ra do bởi cậy mình hay mà lấn lướt người khác. Thứ 
năm là Vô minh kết hay phiển não gây ra bởi ngu muội. Khi nói về 
phiền não, theo Phật giáo, có sáu tên giặc cướp (lục tặc). Sáu căn được 
ví với sáu tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài 
hay thiện pháp. Sáu tên giặc kia mà đến thì lục căn sung sướng vui 
mừng. Cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với chúng: mắt đừng 
nhìn sắc đẹp, tai đừng nghe tiếng du dương, mũi đừng ngửi mùi thơm, 
lưỡi đừng nếm vị ngon, thân đừng xúc chạm êm ái, và ý nên kểm giữ 
tư tưởng. 

Theo truyền thuyết Phật giáo, có chín sự phiền não hay chín tai 
nạn mà Đức Phật đã gặp phải khi Ngài còn tại thế. 7h nhất là Ngài bị 
nàng Tôn Đà Lợi phỉ báng thậm tệ. 7hứ nhì là nàng Chiên Già cố làm 
nhục Ngài bằng cách giả bụng chửa rồi vu cáo. 7hứ ba là Đề Bà Đạt 
Đa, người em họ của Ngài, đã âm mưu ám sát Ngài bằng cách lăn đá 
xuống đổi khi Ngài đi ngang qua khu núi. Thứ ?⁄ là Ngài bị mũi tên tự 
dưng lao tới đâm vào chân. 7h năm là bị Lưu Li Vương Thái tử con 
vua Ba Tư Nặc đem quân đến giết hết những người trong dòng họ 
Thích Ca. 7h sáu là vì lòng từ bi, Ngài nhận lời thỉnh cầu đến nhà 
một người Bà La Môn để nhận cúng dường, nhưng khi đến người Ấy 
không cúng. Phật và Tăng đoàn của Ngài phải ăn lúa ngựa của một 
người chăn ngựa đem cho. 7J⁄ bảy là Ngài bị gió lạnh thổi làm đau 
lưng. Thứ ám là sáu năm khổ hạnh. Thứ chín là vào xóm Bà La Môn 
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khất thực trong ba ngày liền, không ai cúng dường, phải mang bát 
không về. 

Có mười kiết sử (Thập Kiết Sử) trói buộc chúng sanh vào vòng luân 
hồi sanh tử. Mười kiết sử này là ngã kiến, nghi hoặc, giới cấm thủ, 
tham dục, sân hận, tham sắc, tham vô sắc, kiêu mạn, trạo cử và vô 
minh. Theo Thanh Tịnh Đạo, mười kiết sử được gọi là phiền não vì tự 
chúng đã ô nhiễm mà còn làm ô nhiễm các pháp tương ưng với chúng: 
tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, hôn trầm, trạo cử, vô tàm, và vô quý. 
Có mười phiền não hay nhiễu loạn trong cuộc sống tu hành (Thập Não 
Loạn): hào thế (thế lực), tà nhơn pháp (ngoại đạo pháp), hung hý (đùa 
giỡn hung ác), chiên đà la (chuyên nghề làm thịt), nhị thừa, bất nam, 
dục tưởng (tư tưởng dâm dục), nguy hại (một mình xông vô nhà người), 
cơ hiểm (chê bai việc làm của người), súc đưỡng (nuôi súc vật). 


HII.Lậu Hoặc Cũng Là Một Loại Phiền Não: 

Nghĩa tổng quát của Lậu là dột, hay chỗ dột trên nóc nhà làm cho 
nước mưa chảy vào. Theo Phật giáo, lậu hoặc là phiển não. Bất cứ thứ 
øì trong vòng sanh tử, phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái 
sanh trong cõi luân hồi. Theo Phật giáo Đại Thừa, Lậu Hoặc có những 
nghĩa sau đây: điều ô uế, sự đổi bại, ham mê, sự mê đắm, nghiện 
(rượu và thuốc), nhơ bẩn, vân vân. Hữu lậu là một cái gì tiết ra hay 
chảy ra khỏi tâm và thường làm hư sự nghiệp hướng thượng của đời 
sống Phật giáo; loại bỏ hữu lậu là mục tiêu của việc tu tập. Ngược lại, 
vô lậu là trạng thái vượt thoát khỏi những ô nhiễm nầy. Hữu lậu còn là 
bất cứ thứ gì còn nằm trong phạm trù điều kiện, làm cho ý chí và nghị 
lực chúng ta hướng ngoại cầu hình thay vì hướng nội cầu lấy tâm Phật. 
Theo Thanh Tịnh Đạo, lậu hoặc là từ để chỉ dục tham, hữu tham, tà 
kiến và vô minh, vì những cấu uế nầy tiết lậu từ các căn môn không 
được phòng hộ, như nước rỉ từ bình chảy, hoặc vì chúng phát sanh 
những khổ sanh tử. Thứ nhất là bộc lưu, hay càn quét, lùa vào biển 
hữu, khó vượt qua. Thứ nhì là hệ Phược, hay là không cho phép gỡ ra 
khỏi một đối tượng, và không gỡ khỏi khổ. Theo Phật giáo, hữu lậu 
pháp là những pháp có phiền não hoặc làm tăng trưởng phiển não. Bất 
cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và 
công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Có nhiều loại 
hữu lậu. Sân hân là một loại hữu lậu, tham lam và si mê cũng là những 
loại hữu lậu. Hữu lậu là căn cội của luân hồi sanh tử, và nguyên nhân 
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của việc chúng ta tiếp tục lăn trôi trong trầm luân sanh tử là vì chúng 
ta còn nằm trong pháp hữu lậu. 

Ngoài ra, trong Phật giáo còn những định nghĩa khác liên quan đến 
Lậu Hoặc. Lậu Giới có nghĩa là bỏ bê không giữ gìn giới luật hay phá 
giới. Lậu Nghiệp có nghĩa là nghiệp của phàm nhân trong dòng sinh tử 
luân hồi. Lậu Tận có nghĩa là chấm dứt dục vọng phiền não, hay là 
cạn đòng sinh tử luân hồi. Lậu Tận Chứng Minh có nghĩa là chứng lý 
Niết Bàn hay chứng thực sự chấm dứt của dòng luân hồi sanh tử và đạt 
được đạo quả Niết bàn. Lậu Tận Minh có nghĩa là thực chứng lướt 
thắng dục vọng cám dỗ và sự chấm dứt dòng luân hồi sanh tử. Lậu Tận 
Thông, một trong lục thông, thần thông hiểu thấu sự chấm dứt dòng 
luân hồi sanh tử. Lậu Tận Trí có nghĩa là trí huệ của bậc A La Hán (đã 
dứt bỏ hết phiển não). Lậu Tận Tỳ Kheo có nghĩa là vị Tỳ Kheo đã 
dứt được dòng luân hồi sanh tử, tức đã chứng quả A La Hán. Lậu Tận 
Ý Giải có nghĩa là khi dứt bỏ hết phiển não là tâm ý giải thoát, đó là 
quả vị A La Hán của Tiểu Thừa. Lậu Vĩnh Tân Vô Sở Úy có nghĩa là 
tin tưởng tuyệt đối nơi Phật là dòng luân hồi sẽ vĩnh viễn chấm dứt. 

Có hai loại hoặc căn bản. Thứ nhất là kiến hoặc. Đây là những ảo 
giác hay cám dỗ khởi lên từ sự suy đoán sai lầm về tà kiến hay tà 
thuyết. Thứ nhì là tư hoặc. Đây là những ảo vọng từ tư tưởng của hạng 
phàm phu khởi lên từ sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài hay thói quen, 
như tham, sân, si, vân vân. Bên cạnh đó, còn có lý hoặc và sự hoặc. 
Theo tông Thiên Thai, có ba loại hoặc. Thứ nhất là kiến, tư hoặc. Sự 
vật được nhìn thấy và nghĩ tưởng theo ảo vọng từ những nhận xét 
không hoàn hảo, với những cám dỗ của yêu ghét, vân vân. Muốn loại 
bỏ những cấu chướng nầy, người ta phải tuân thủ và hành trì giới luật 
(mê chấp tướng sanh tử). Thứ nhì là trần sa hoặc. Phiển não và cám dỗ 
trong lúc cứu độ chúng sanh (mê chấp cứu độ chúng sanh để đuợc vào 
cõi Niết Bàn). Thứ ba là vô minh hoặc. Phiển não và cám dỗ khởi lên 
từ chỗ không hiểu chư pháp và thực tánh của chúng. Phiển não khởi 
lên từ căn bản vô minh làm che lấp mất chân lý. Trong Biệt Giáo và 
Viên Giáo, Bồ Tát khắc phục vô minh hoặc trong sơ địa (mê chấp về 
tướng nhị biên). Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có ba nhóm lậu hoặc. 
Thứ nhất là dục lậu. Say mê về dục lạc trần thế. Thứ nhì là hữu lậu. Sự 
ham muốn hiện hữu trong một trong những cảnh giới hữu lậu. Thứ ba 
là vô minh lậu. Sự uế nhiễm trong tâm khởi lên từ sự ngu sĩ. Ngoài ra, 
có người còn cho rằng có lậu thứ tư là Kiến lậu, là những quan điểm 
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đổi bại. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba lậu hoặc. 
Đây là những lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sinh tử hay trầm luận. Thứ 
nhất là Dục Lậu Hoặc, tất cả phiển não trong dục giới, ngoại trừ vô 
minh. Thứ nhì là Hữu Lậu Hoặc, tất cả phiền não trong sắc giới và vô 
sắc giới ngoại trừ vô minh. Thứ ba là Vô Minh Lậu Hoặc, tức là vô 
minh trong tam giới. 

Chính vì vậy mà ở trong mỗi niệm chư Bồ Tát đều nhập diệt tận 
định, sạch hết tất cả hữu lậu, mà chẳng chứng thực tế, cũng chẳng hết 
thiện căn hữu lậu. Dầu biết tất cả pháp vô lậu, mà biết lậu tận cũng 
biết lậu diệt. Dầu biết Phật pháp tức thế gian pháp, thế gian pháp tức 
Phật pháp, mà chẳng ở trong Phật pháp phân biệt thế gian pháp, chẳng 
ở trong thế gian pháp phân biệt Phật pháp. Tất cả pháp đều nhập pháp 
giới vì vô sở nhập. Biết tất cả pháp đều không hai vì không biến đổi. 

Theo Tỳ Kheo Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, có sáu mươi ba pháp 
hữu lậu. Những pháp bất thiện có bốn Lậu Hoặc: tham dục hay dục 
lậu, luyến ái duyên theo kiếp sinh tồn hay hữu lậu, tà kiến hay kiến 
lậu, và vô minh hay vô minh lậu. Có bốn loại bạo lưu hay cảnh ngập 
lụt: trận lụt của tham dục, trận lụt của sự luyến ái duyên theo kiếp sinh 
tồn, trận lụt của tà kiến, và trận lụt của vô minh. Bốn thứ trói buộc: 
trói buộc vào tham dục, trói buộc vào luyến ái duyên theo kiếp sinh 
tồn, trói buộc vào tà kiến, và trói buộc vào vô minh. Có bốn thứ thắt 
chặt nơi thân: thắt chặt vào tham dục, thắt chặt vào sự oán ghét, thắt 
chặt vào tà kiến (cúng kiến nghi lễ), và thắt chặt vào giáo điều rằng 
thì là “Chỉ có giáo pháp nầy mới là chơn lý.” Bốn chấp thủ nơi thân: 
chấp thủ vào tham dục, chấp thủ vào tà kiến oán hận, chấp thủ vào lễ 
nghi cúng kiến sai lầm, và chấp thủ vào giáo điều bản ngã, cho rằng 
có linh hồn trường tổn. Sáu triển cái (chướng ngại): chướng ngại của 
tham dục, chướng ngại của sự oán ghét, chướng ngại của hôn trầm dã 
dượi, chướng ngại của phóng dật lo âu, chướng ngại của sự hoài nghi, 
và chướng ngại của sự vô minh. Bảy thùy miên (tâm tánh ngủ ngầm): 
luyến ái dục lạc, luyến ái theo kiếp sinh tổn, sân hận, ngã mạn, tà 
kiến, hoài nghi, và vô minh. Mười thằng thúc hay dây trói buộc, theo 
Kinh Tạng: luyến ái duyên theo dục lạc, luyến ái duyên theo sắc giới, 
luyến ái duyên theo vô sắc giới, trói buộc bởi sân hận, trói buộc bởi 
ngã mạn, trói buộc bởi tà kiến, chấp thủ những lễ nghi cúng kiến sai 
lầm, trói buộc bởi hoài nghi, trói buộc bởi phóng dật, và trói buộc bởi 
vô minh. Mười trói buộc, theo Vi Diệu Pháp: trói buộc bởi luyến ái 
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duyên theo dục lạc, luyến ái duyên theo kiếp sinh tổn, trói buộc bởi 
sân hận, trói buộc bởi ngã mạn, trói buộc bởi tà kiến, chấp thủ những 
lễ nghi cúng kiến sai lầm, trói buộc bởi nghi hoặc, trói buộc bởi đố ky 
ganh ghét, trói buộc bởi tham lam bỏn xẻn (xan tham), và trói buộc bởi 
vô minh. Mười ô nhiễm: tham ái, sân hận, si mê, ngã mạn, tà kiến, hôn 
trầm, phóng dật, và không hổ thẹn tội lỗi. 


IV. Hàng Phục Phiên Não: 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trong tu tập, chúng ta có thể 
giảm thiểu được những chứơng ngại bằng cách cố gắng hàng phục 
phiền não. Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh 
tử, là những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà 
kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, 
vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiển não còn có 
nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm 
những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiền não chỉ tất cả những 
nhơ bẩn làm rối loạn tỉnh thân, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền 
con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của 
Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc 
tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. 
Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. Có bốn cách cho người Phật tử hàng 
phục phiển não: Thứ nhất là hàng phục phiền não bằng tâm: Hàng 
phục phiển não bằng tâm bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm 
Phật. Thứ nhì là hàng phục phiền não bằng quán chiếu nguyên lý của 
vạn hữu: Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều phục được 
bằng thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp 
bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiển não của 
những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, 
không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bị, 
vị tha và tánh không của vạn pháp. Thứ ba là hàng phục phiển não 
bằng cách quán sát hiện tượng: Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát 
không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể 
dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi 
chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng 
ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật 
chậm) để làm dịu chính mình. 7# £⁄ là hàng phục phiển não bằng 
cách sám hối nghiệp chướng qua tụng kinh, niệm chú hay niệm hồng 
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danh đức Phật A Di Đà. Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông 
Thiên Thai, phiền não và bồ để là hai mặt của đồng tiền, không thể 
tách rời cái nầy ra khỏi cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiển não 
không có tự tánh, chúng ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và 
ngay tức khắc, phiền não đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần 
lao tức là bổ để, thì không còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, 
như thế không có diệt để mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của 
“phiền não tức bồ để” tức là chúng ta đã hàng phục được phiền não rồi 
vậy. Đức Phật vì thấy chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển 
não nên Ngài phát tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh 
thoát khổ. Phiển não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì 
qua sắc tướng, khi thì tiềm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống 
hằng ngày, chúng ta không có cách chi để không bị khổ đau phiển não 
chi phối. Tuy nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiền 
não tức bổ đề. Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ 
Đề; ví bằng nếu không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. 
Theo Cố Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề 
ví như nước và phiển não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì 
nước chính là băng và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một 
thể chứ chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông 
đặc lại thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách 
khác, khi có phiển não tức là nước đóng thành băng, và khi không có 
phiền não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng 
phiền não vô minh; và không có phiền não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 
Chấm dứt khổ đau phiền não là mục đích quan trọng nhất của đạo 
Phật. Tuy nhiên không phải học mà chấm dứt được đau khổ, mà người 
ta phải thực hành bằng kinh nghiệm tự thân của chính mình. Khi chúng 
ta nói đến chấm dứt khổ đau phiển não trong đạo Phật, chúng ta muốn 
nói đến chấm dứt đau khổ ngay trong đời này kiếp này chứ không đợi 
đến một kiếp xa xôi nào. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết 
Bàn theo Phật giáo đơn giản chỉ là nơi không có khổ đau phiền não. Vì 
vậy nếu chúng ta có thể tu tập tự thân để chấm dứt khổ đau phiền não, 
là chúng ta đạt được cái mà chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong kiếp 
này.” Để chấm dứt khổ đau phiển não, người ta phải từ bổ sự ham 
muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu châm vào 
thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những ham muốn 
ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở 
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trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh 
phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái 
hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời sống. Bát 
Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được định rõ 
trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà tất cả 
chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành 
phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng 
giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền 
móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới những 
nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh 
trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trôn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. Cuối cùng, theo Phật giáo, 
hàng phục phiển não để đi đến trạng thái vô phiển có nghĩa là không 
có thân bịnh hay tâm bịnh. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Hãy 
diệt mẹ (ái dục) và cha (kiêu căng), diệt hai dòng sát-đế-lợi, diệt 
Vương quốc, luôn cả quần thần mà hướng về Bà-la-môn vô phiền 
(294). Hãy diệt mẹ (ái dục) và cha (kiêu căng), diệt hai dòng Bà-la- 
môn, diệt luôn hổ tướng “nghi” thứ năm mà hướng về Bà-la-môn vô 
phiền (295). 


Y. Tất Cả Phiên Não & Tham Sân Sỉ Đều Là Khí Giới Của Bồ 

Tát: 

Tham, sân, s¡ và tất cả phiển não là khí giới của Bồ Tát, vì dùng 
môn phiền não để độ chúng sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nây thời 
có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả 
chúng sanh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Bồ Tát dùng “Bố 
thí” để diệt trừ tất cả xan lẫn; dùng “Trì giới” để vứt bỏ tất cả sự hủy 
phạm; dùng Bình đẳng để dứt trừ tất cả phân biệt; dùng Trí huệ để 
tiêu diệt tất cả vô minh phiền não; dùng Chánh mạng để xa rời tất cả 
tà mạng; Thiện xảo phương tiện để thị hiện tất cả xứ; dùng Tham, sân, 
s¡ và tất cả phiền não làm pháp môn phiển não để độ chúng sanh; 
dùng Sanh tử để chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng sanh; 
dùng Nói pháp như thật để phá tất cả chấp trước; dùng Nhứt thiết trí để 
chẳng bỏ hạnh môn của Bồ Tát. 
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VI. Phiền Não Túc Bồ Đề: 

Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiền não 
đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của “phiển não tức bổ để” tức 
là chúng ta đã hàng phục được phiển não rồi vậy. Đức Phật vì thấy 
chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiền não nên Ngài phát 
tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. Phiền 
não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì qua sắc tướng, khi 
thì tiểm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng ngày, chúng 
ta không có cách chi để không bị khổ đau phiền não chi phối. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiền não tức bồ đề. 
Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ Đề; ví bằng nếu 
không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. Theo Cố Hòa 
Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như nước và 
phiền não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước chính là băng 
và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một thể chứ chẳng phải 
là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại thành băng, và 
lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, khi có phiển não 
tức là nước đóng thành băng, và khi không có phiển não thì băng tan 
thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng phiển não vô minh; và 
không có phiền não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 


(D) Hãy Để Cho Những Đóa 
Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Ta 


I_ Hãy Bước Lên Con Đường & Chân Lý Dẫn Đến Sự Đoạn 

Diệt Khổ Đau Và Phiên Não: 

Chấm dứt khổ đau phiển não hay nhận ra con dường dẫn tới chấm 
dứt khổ dau phiền não là mục đích quan trọng nhất của đạo Phật. Tuy 
nhiên không phải học mà chấm dứt được đau khổ, mà người ta phải 
thực hành bằng kinh nghiệm tự thân của chính mình. Khi chúng ta nói 
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đến chấm dứt khổ đau phiền não trong đạo Phật, chúng ta muốn nói 
đến chấm dứt đau khổ ngay trong đời này kiếp này chứ không đợi đến 
một kiếp xa xôi nào. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng Niết Bàn 
theo Phật giáo đơn giản chỉ là nơi không có khổ đau phiển não. Vì vậy 
nếu chúng ta có thể tu tập tự thân để chấm dứt khổ đau phiển não, là 
chúng ta đạt được cái mà chúng ta gọi là “Niết Bàn ngay trong kiếp 
này.” Để chấm dứt khổ đau phiển não, người ta phải từ bỏ sự ham 
muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi không còn nhiên liệu châm vào 
thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt khi không còn những ham muốn 
ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở 
trong trạng thái hoàn toàn an lạc. Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh 
phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái 
hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc lớn nhất trong đời sống. Bát 
Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ đau và phiền não được định rõ 
trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà tất cả 
chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành 
phần chủ yếu: giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng 
giống như con đường này nhưng bắt đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền 
móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn tới những 
nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh 
trong đạo Phật và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ 
thuần túy là những phần phụ trợ với nhau giống như những cuống hoa, 
nhưng được hòa trộn với nhau giống như “muối trong đại dương” dẫn 
đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. 

Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. 
Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành 
trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hão huyền mà tưởng là chơn thật, 
chơn thật lại thấy là phi chơn, cứ tư duy một cách tà vạy, người như thế 
không thể nào đạt đến chơn thật (11). Chơn thật nghĩ là chơn thật, phi 
chơn biết là phi chơn, cứ tư duy một cách đúng đắn, người như thế mới 
thật chứng được chơn thật (12).” Hai loại chân lý là tục đế và chân đế. 
Tục đế bao gồm chân lý có tánh ước lệ hay tương đối. Chân đế là chân 
lý tối hậu hay tuyệt đối. Qua nhận biết về thế giới hằng ngày trong 
kinh nghiệm sống, chúng ta nhận biết được thế giới thực tại ước lệ, vận 
hành theo luật nhân quả, đây là cái mà chúng ta goi là tục đế. Nếu 
chúng ta chấp nhận thực tại của thế giới nầy là ước lệ hay tương đối thì 
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chúng ta có thể chấp nhận bản chất “Không” của thế giới mà nhà Phật 
gọi là chân lý tối hậu. Chơn lý là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. 
Chơn lý chính là nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Chơn lý là Phật pháp, 
là đệ nhất nghĩa đế. Chơn lý là giáo pháp giác ngộ tối thượng của Phật 
hay cái thực không hư vọng vốn có, đối lại với thế đế (tục đế) của 
phàm phu, hạng chỉ biết hình tướng bên ngoài chứ không phải là chân 
lý. Trong giáo lý nhà Phật, bốn chân lý nhiệm mầu nói rõ vì đâu có 
khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, 
sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: 
“Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con 
đường diệt khổ.” Chân lý “Đệ Nhứt Nghĩa Đế” hay Đệ Nhứt Nghĩa Tất 
Đần, là một trong bốn thứ thành tựu, là chân lý cao nhất của Phật làm 
thức tỉnh khả năng cao tột của chúng sanh để đạt được giải thoát (theo 
Đại Thừa Nghĩa Chương, đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, đối lại 
với tục đế hay vọng đế). Đây cũng là một trong hai đế, chân lý thâm 
diệu, tên gọi đối lại với tục đế. Đệ nhứt nghĩa đế còn gọi là chân đế, 
Thắng nghĩa đế, Niết bàn, chân như, thực tướng, trung đạo, pháp giới, 
chân không, vân vân (ba tất đàn còn lại gồm Thế Giới Tất Đàn, Cá Vị 
Nhơn Tất Đàn, và Đối Trị Tất Đàn). Ngoài ra, Viên Thành Thực Tính 
là tính chân thực của chư pháp hay chân lý tuyệt đối. Tịnh thức có thể 
tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ 
của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa 
đến chân lý chân thực, tức là viên thành thực tánh. Lại còn có “Chân 
lý y chỉ mà chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà 
được xuất ly rốt ráo. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ 
Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ 
sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Theo kinh Kesaputtiya, Đức Phật 
đã khuyên những người Kalamas về sự xác minh chân lý như sau: 
“Không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được dựa trên cơ sở 
quyền uy, không chấp nhận đó là chân lý chỉ vì điều đó được viết 
trong kinh sách thiêng liêng, không chấp nhận điều đó là chân lý chỉ vì 
điều đó là ý kiến của nhiều người, không chấp nhận điều gì là chân lý 
chỉ vì điều đó có vẻ hợp lý, không chấp nhận điều gì là chân lý chỉ vì 
muốn tỏ lòng tôn kính vị thầy của mình. Ngay cả giáo lý của ta các 
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người cũng không nên chấp nhận là chân lý nếu không xác minh chân 
lý ấy qua kinh nghiệm bản thân. Ta để nghị tất cả các người hãy thử 
nghiệm bất cứ thứ gì mà các người nghe thấy dưới ánh sáng của kinh 
nghiệm bản thân. Chỉ khi nào các người biết được những việc như thế 
là có hại thì nên bỏ. Ngược lại, khi biết được những điều đó là có lợi 
và đem lại an bình thì hãy tìm cách vun đắp chúng.” 

Lại còn có Chân Lý Tương Đối-Chân Lý Tuyệt Đối. Theo chân lý 
tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt 
đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy 
rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý tương 
đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Chân lý tương đối 
hay tục đế hay chân lý quy ước, tức là chơn như tương đối trong thế 
giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất 
biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp 
nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng 
tương đãi chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt 
đãi chân như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng 
để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có 
nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là vô vi, là không sanh không 
diệt. Nó ngang hàng với tánh không và chân thân, và nó trái lại với tục 
đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và vô thường. Chơn như tuyệt đối, 
siêu việt, hay chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã dạy, 
tùy duyên mà bất biến. Chân lý tuyệt đối hay chân đế có nghĩa là 
thắng nghĩa đế hay sự thật tối thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều 
không có thực, giống như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không 
thể đạt đến chân đế. nếu không dựa vào tục đế. Tục đế chỉ là phương 
tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức Phật 
giảng rằng tất cả các pháp đều “không.' Với những ai chấp “hữu' thì 
học thuyết “phi hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để dạy 
họ cảnh giới vô danh vô tướng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật 
trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng sanh 
bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh đạo. 
Dù chúng ta có thể nói đến sự hữu, nhưng nó giả tạm và bất ổn. Ngay 
cả sự phi hữu hay không cũng giả tạm và bất ổn. Vì vậy không có sự 
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hữu thực sự, cũng không có cái không đích thực. Hữu thể và vô thể chỉ 
là hậu quả của tương quan nhân quả và do đó, không có thực. Như vậy 
lý tưởng của hai cực đoan “hữu thể” và “vô thể” đều bị xóa bỏ. Vì vậy 
khi chúng ta đề cập đến “tục đế” chúng ta có thể nói về thế giới hiện 
tượng mà không làm điên đảo thế giới bản tính. Cũng như vậy, khi đề 
cập đến “chân đế” chúng ta có thể vươn tới thế giới bản tính, mà không 
làm xáo trộn thế giới hiện tượng hay thế giới giả danh. Phi hữu cũng là 
hữu. Danh hình và tướng sắc đồng thời là không, và rồi không cũng là 
hình danh sắc tướng. Chân lý tương đối hay chân lý của kẻ còn vô 
minh (Tục Đế hay sự thực quy ước). Chân lý quy ước (chơn như trong 
thế giới hiện tượng). Sự thật tương đối hay sự tướng thế gian hay cái 
thấy vẫn còn bị phiển não chi phối. Trung Luận Quán cho rằng chư 
Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý của mình cho chúng 
sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Cái nhìn của phàm phu thấy vạn pháp là có thật. Tục đế muốn nói 
đến sự vô minh hay mê muội bao phủ trên thực tại, tạo ra một cảm 
tưởng sai lầm. Chính theo tục đế mà Đức Phật đã giảng rằng tất cả các 
pháp có được là do nhân duyên. Với những kẻ chấp vào “không” của 
hư vô luận, lý thuyết về “'hữu' sẽ được giảng giải theo phương diện tục 
đế. Theo Ngài Long Thọ trong triết học Trung Quán, hiện tượng cũng 
có một thứ thực tại tánh. Chúng chính là biểu hiện của thực tại 
(samvrtisatya) hay Thế Tục Đế. Biểu hiện chỉ đường dẫn đến sự vật 
mà nó biểu trưng. Thế Tục đế hay biểu hiện của thực tại là biểu tượng, 
là bức màn, nó che khuất thực tại tuyệt đối hay Thắng Nghĩa Đế. Nói 
tóm lại, thế đế là những øì che khuất tất cả; thế đế là vô minh che đậy 
bản thể của tất cả sự vật. Thế Tục đế được hiểu theo nghĩa “thực tại 
thực dụng' là phương tiện để đạt tới thực tại tuyệt đối hay chân đế. 
Nếu không dựa vào thực tại thực dụng hay thế đế thì không thể giáo 
huấn về chân lý tuyệt đối hay chân đế. Và nếu không biết chân lý 
tuyệt đối thì không thể đạt tới Niết Bàn được. Chính vì thế mà trong 
Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đứng trên quan 
điểm tương đối hay thế đế thì “Duyên Khởi' giải thích cho các hiện 
tượng trần thế, nhưng nhìn theo quan điểm tuyệt đối thì chân đế muốn 
nói đến sự không sinh khởi vào mọi lúc và tương đương với niết bàn 
hay sự trống không (sunyata).” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tông Thiên Thai có ba chân lý là Trung đế, Không đế và Giả đế. 
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Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. 
Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một 
trong ba đều có giá trị toàn diện. Sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng 
giữa. Giống như biện luận trên Không Đế, khi một là Trung thì tất cả 
là Trung. Trung không có nghĩa là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, 
mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng 
có nghĩa Trung chính là không tướng và giả tướng. Nếu bạn giả thuyết 
thật thể là một bản thể trường tổn là bạn hoàn toàn mê hoặc, thế nên 
tông Thiên Thai đề ra ba chân lý hay tam đế. Theo tông nầy thì cả ba 
chân lý ấy là ba trong một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng 
phương pháp diễn nhập lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn 
diện. Chân lý của của Không (Không Đế) có nghĩa là mọi sự thể đều 
không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều không. Vì vậy, khi luận 
chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng ta coi “Không” như là 
siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thảy đều là “Không.” Và khi một là 
không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất không nhất thiết không, nhất 
giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết trung). Chúng còn được gọi là 
“Tức không, tức giả, và tức trung,” hay Viên Dung Tam Đế, ba chân lý 
đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối tam đế, ba chân lý tuyệt đối. 
Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy như là cách biệt nhau, bởi vì cả 
ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn 
toàn. Một sự thể là không nhưng cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó 
không, và rồi, một sự là không, đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 
Chân lý của giả tạm (Giả Đế) có nghĩa là dù sự thể có hiện hữu thì 
cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi biện luận về Không Đế, khi một là 
Giả thì tất cả là Giả. Chân lý của phương tiện (Trung Đế) có nghĩa là 
sự thể chỉ là phương tiện, hay quảng giữa. Giống như biện luận trên 
Không Đế, khi một là Trung thì tất cả là Trung. Trung không có nghĩa 
là ở giữa hai cái phi hữu và giả hữu, mà nó ở trên, nó vượt qua cả hai. 
Thực ra nó là cả hai bởi vì thực tướng có nghĩa Trung chính là không 
tướng và giả tướng. 


II. Hãy Để Cho Những Đóa Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Ta: 

Là người tu Phật, chúng ta nên theo chân đức Phật là hãy để cho 
những đoá hoa vô ưu luôn nở trong đời sống hằng ngày của chúng ta. 
Cơ hội làm người của chúng ta trong đời sống quý báu của kiếp người 
nầy không bền lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi cũng sẽ đến với 
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tất cả mọi người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô thường, và cái 
chết không miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không biết bao 
nhiêu là thân xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật tự 
nhiên, chết là việc phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như 
vậy cách tốt nhất là chúng ta không nên lắng tránh nó; mà ngược lại 
hãy chiêm nghiệm về nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật 
giáo, chết không phải là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh 
khác. Tâm thức chỉ di chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu 
của một tiến trình như thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy 
nhiên, sự hiện hữu của chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không 
vô hạn một cách tự nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người 
có thể thực hiện để chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu 
nhưng bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt 
giống ấy là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là 
sự chấm dứt. Cách duy nhất để làm được việc này là hãy để cho những 
đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô 
Ưu nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo thêm bất 
cứ hạt giống nào cho kiếp luân hồi nầy nữa. 

Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta liên 
tục hoạt động với những hành động bất thiện. Chúng ta không có tự do 
để tránh những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng 
ta là tên tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên trong 
chúng ta, chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc 
tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà 
chúng ta không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử 
nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã 
làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ 
nó phá hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự 
hỏi không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là 
một trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
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Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. Và một lần nữa, cách duy nhất để 
làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong 
lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô Ưu nở được trong lòng ta, 
chúng ta sẽ có khả năng thanh tịnh hóa những hành vi bất thiện và 
không đạo đức trong quá khứ; đồng thời tránh được những hành vi 
tương tự nầy trong hiện tại và tương lai. 

Tuy nhiên, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta thiểu dục, 
nghĩa là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không chỉ 
gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và danh 
vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người khác 
thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến mức độ 
tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn thờ ơ 
với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người như 
thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không 
chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh 
biết tới . Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới đi nữa, 
thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm 
tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần 
phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là 
thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở cho vô minh làm 
đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh 
dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người 
tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não 
cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình 
không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống 
thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một 
khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham 
muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến 
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không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao 
nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh 
lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn 
càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 
Cuối cùng, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta sáng suốt 
hiểu biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu 
triệt thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô 
ngã của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết 
mình một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô 
căn cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con 
người thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một 
người hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự 
vô thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nở rộ của những đóa hoa Vô Ưu nở rộ 
cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Vô Ưu là loại trí tuệ đạt được 
do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, vị 
tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mỏi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
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của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mong sao cho những đóa hoa Vô Ưu nở rộ khắp cùng năm 
châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng sanh đồng thành 
Phật Đạo! 


Buddhists Should Alvays See 
the True Face 0ƒ Suƒƒerings & Aƒƒlictions 


(A) An @verview 0ƒ Suƒƒerings & Aƒƒflictions 


According to Buddhism, all existence 1s characterized by suffering 
and does not bring satisfacion. According to Buddhism, human 
exIstence 1s distinguished by the fact that nothing 1s permanent: no 
happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, there will 
always be suffering and death. The first step in the Buddhist path to 
awakening 1s to recognize this as the foremost problem of human 
©exIstence, to see that all is duhkha. However, this 1s not a pessimistic 
observation, because while acknowledging the ubiquity of duhkha, 
Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to the 
Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his teaching 
by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” When 
the Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any 
and all unsatisfactory condiilons. These range from minor 
disappointments, problems and difficulties to intense pain and misery. 
Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are 
not completely right in our lives and could be better. The Buddha 
taught: Negative thoughts produce worries and miseries, while posIfIve 
thoughts produce happiness and peace. Also according to Buddhism, 
suffering 1s everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, 
suffering from the effect, suffering throughout time, suffering pervades 
space, and suffering governs both normal people and saint. From 
Iinternal sufferings to external sufferings. Internal sufferings Include 
both physical and mental sufferings. Physical sufferings are sufferings 
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from within such as sickness or sorrow. Mental sufferings are spiritual 
sufferings such as sadness, đistress, Jealousy, bitterness, unsafisfaction, 
unhappiness, etc. External sufferings Include sufferings from outside 
circumstances such as calamitles, wars, etc. The Buddha said that 
whatever Is Impermanent 1s suffering because although Iimpermanence 
1S not a cause for suffering, 1t creaftes occasions for suffering. For not 
understanding of Iimpermanence, we crave and cling to objects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life itself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, Iimpermanence 1s the 
main agent which creates occaslons for suffering. The end of sufferings 
and affliction 1s the most Iimportant goal of Buddhism; however, this 
cannot be done through studying, but one must practice with your 
personal experiences. When we speak of the end of sufferings and 
afflictions in Buddhism, we mean the end of sufferings and afflictions 
in this very life, not walting until a remote life. Sincere Buddhists 
should always remember that Nirvana in Buddhism 1s simply a place 
where there are no sufferings and afflictions. So IŸ we can cultivate 
ourselves to eliminate sufferings and afflictions, we reach what we call 
“Nirvana 1n this very life.Meanwhile, affliction 1s the way of 
temptation or passion which produces bad karma (lfe”s Istress and 
delusion), causes one to wander 1n the samsara and hinder one from 
reaching enlightenment. However, according to the Mahayana 
teaching, especially the T”len-T”ai sect, affliclions are Inseparable 
from Buddhahood. Affliction and Buddhahood are considered to be two 
sides of the same coin. When we realize that afflictions in themselves 
can have no real and independent existence, therefore, we don”t want 
to cling to anything, at that very momert, afflictions are bodhi without 
any difference. It is agreeable that the six facultes that help us 
maintain our dally activitiles, but they are also the main factors that 
bring sufferings and afflictions to our body and mind. Do not think that 
the eyes are that great, Just because they help us see things. It 1s 
exactly because of their help that we give rise to all kinds of sufferings 
and afflictions. For Instance, when we see an afttractive person of the 
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Opposite sex, we become greedy for sex. lf we do not get what we 
want, we wIll be afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the 
same way. They make one give rise to many sufferings and afflictions. 


(B) Sufƒerings In Buddhist Point oƒ View 


L An Overview 0ƒ Su[ƒerings: 

According to Buddhism, all existence 1s characterized by suffering 
and does not bring satisfaction. There 1s no equivalent translation In 
English for the word “Dukkha” in both Pali and Sanskrit. So the word 
“Dukkha” 1s often translated as “Suffering”. However, this English 
word 1s sometimes misleading because 1t connotes extreme pain. When 
the Buddha described our lives as “Dukkha”, he was referring to any 
and all unsatisfactory condiions. These range from minor 
disappointments, problems and difficulties to intense paIn and misery. 
Therefore, Dukkha should be used to describe the fact that things are 
not completely right in our lives and could be better. Both Duhkha (skt) 
or Dukkha (p) are Sanskrit and Pali terms for “suffering” or 
“unsatisfactoriness.” This 1s the first of the four noble truths of 
Buddhism, which holds that cyclic existence 1s characterized by 
unsatisfactoriness or suffering. Thịs 1s related to the Idea that since the 
things of the world are transitory, beings are Inevitably separated from 
what they desire and forced to endure what is unpleasant. The main 
stated goal of Buddhism from 1fs Inception 1s overcoming “duhkha.” 
There are three main types of duhkha: 1) the suffering of misery 
(duhkha-duhkhata), which includes physical and mental sufferings; 2) 
the suffering of change (viparinama-duhkhata), which ¡ncludes all 
contaminated feelings of happiness. These are called sufferings 
because they are subJect to change at any time, which leads to 
unhappiness; and 3) compositional suffering (samskara-duhkhata), the 
suffering endemic to cyclic existence, in which sentient beings are 
prone to the dissatisfaction due to being under the Influence of 
contaminated actions and afflictions. 

After the Great Enliphtenment, the Buddha declared His first 
Discourse at the Deer Park: “Life Is nothing but suffering” and “The 
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Íive aggregates are suffering”. At other time In the Sravasti, the 
Buddha repeated the same discourse: “[ will teach you, Bhiksus, pain 
and the root of pain. Do you listen to 1t. And what, Bhiksus, 1s pain? 
Body, Bhiksus, 1s pain, feeling 1s paIn, perception 1s pain, the acfIVifles 
are pain, and conscIousness 1s pain. That, Bhiksus, 1s the meaning of 
paIn. And what, Bhiksus, 1s the root of pain? It 1s this craving that leads 
downward to rebirth, along with the lure of lust, that lingers longingly 
now here and there: namely, the craving for sense, the craving for 
rebrrth, the craving to have done with rebirth.” In other words, human 
beings` suffering 1s really the result of the arising of Dependent 
Origination, also the arising of the Five Aggregates. And thus, If 1s not 
the five aggregates, or human beings and the world that cause 
suffering, but a person”s craving for the five agsregates that causes 
suffering. The Buddha described three main characteristics of Dukkha 
which we face in our dally lives. First, the suffering of pain OCCurS 
whenever we are menfally or physically miserable. Physical suffering 
includes headaches and scraped knees as well as torment of cancer and 
heart attacks. Mental suffering occurs whenever we fail to get what we 
want, when we lose something we are attached to, or when misfortune 
comes our way. We are sad when our career goal cannot be achieved, 
we re depressed when we part from loved ones, we are anxIous when 
we are waifing to obfain a letter form our children, etc... Second, the 
suffering of change Indicates that activitles we generally regard as 
pleasurable In fact Iinevitably change and become painful. When we 
first buy a new shirt, we like 1t because It look øorgeous; however, 
three years later, we may be suffering or feeling uncomfortable when 
we wear It because It 1s old and becomes worn out. No matter how 
much we like a person and we feel happy when we are with that 
person; however, when we spend too much time with that person, If 
makes us uncomfortable. Thus, happiness was never inherent In the 
person we like, but was a product of the Interaction between us and 
that person. Third, the pervasive compounded suffering refers to our 
situation of having bodies and minds prone to pain. We can become 
miserable simply by the changing of external conditions. The weather 
changes and our bodies suffer from the cold; how a friend treats us 
changes and we become depressed. Our present bodies and minds 
compound our misery In the sense that they are the basis for our 


1770 


present problems. Our present bodies are the basis upon which we 
experience bad health. If we dịd not have a body that was receptive fo 
pain, we would not fall 1ll no matter how many viruses and germs we 
were exposed to. Our present minds are the basis upon which we 
experience the pain and hurt feelings. If we had minds that were not 
contaminated by anger, then we would not suffer from the mental 
anguish of conflict with others. 

In Buddhism, there are two categorles of sufferings: physical and 
mental sufferings. Sufferings from within such as sickness Or SOITOW. 
First, physical sufferings or sufferings caused by diseases, Including the 
suffering of bírth, old age, sickness and death. The suffering of the 
body means that our body 1s not only impure, 1t 1s subJect to birth, old 
age, disease and death, as well as to heat and cold, hunger and thirst, 
and other hardships that cause us to suffer, preventing us from being 
free and happy. Yes, indeed, birth 1s inevitablly suffering for both the 
mother and the Iinfant, and because 1t 1s from bírth, other forms of 
suffering, such as old age, sickness and death inevitably follow. 
Physical suffering takes many forms. People must have observed at 
one time or another, how their aged relatives suffer. Most of them 
suffer aches and pains In their joints and many find 1t hard to move 
about by themselves. With advancing age, the elderly find life difficult 
because they cannot see, hear or eat properly. The pain of disease, 
which strikes young and old alike, can be unbearable. The pain of 
death brings much suffering. Even the moment of birth gives pain, both 
to the mother and the child who 1s born. The truth 1s that the suffering 
of birth, old age, sickness and death are unavoidable. Some fortunate 
people may now be enJoying happy and carefree lives, but It 1s only a 
matter of time before they too will experience suffering. What 1s 
worse, nobody else can share this suffering with the one that suffers. 
For example, a man may be very concerned that his mother 1s growing 
old. Yet he cannot take her place and suffer the pain of aging on her 
behalf. Also, If a boy falls very 1ll, his mother cannot experience the 
discomfort of his 1llness for him. Finally, neither mother nor son can 
help each other when the moment of death comes. Second, the mental 
sufferings or the sufferings of the mind. Besides physical suffering, 
there are also various forms of mental suffering. Menftal suffering such 
as sadness, distress, Jjealousy, bitterness, unsatisfaction, unhappiness, 
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etc. People feel sad, lonely or depressed when they lose someone they 
love through separaton or death. They become Irriated or 
uncomfortable when they are forced to be in the company of those 
whom they dislike or those who are unpleasant. People also suffer 
when they are unable to satisfy their needs and wants, etc. The 
suffering of the mind means that when the mind 1s afflicted, 1t 1s 
necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by the ropes of 
afflictions, struck, pursued and ordered about by the whiIp of afflictions, 
defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. Thus, 
whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the first 
person he has caused to suffer 1s himself. Besides, there 1s also the 
suffering of the environment. The suffering of the environment means 
that this earth 1s subJect to the vagaries of the weather, scorching heat, 
frigid cold and pouring rain, while sentient beings must toil and suffer 
day In and day out to earn a living. Tragedies occur every day, before 
OUT V€TY ©y€S. 

In this world, worrles and miseries are twin evils that go hand In 
hand. They co-exist in this world. lf you feel worrled, you are 
miserable, and vise-versa; when you are miserable, you are worried. 
Devout Buddhists should always remember that worrles are made by 
our own minds and by nothing else We create them In our own minds 
for we fall to understand the danger of attachment and egoistic 
feelings. To be able to overcome these problems, we must try to 
contemplate and to train our minds carefully because an untrained 
mind 1s the main cause of all the problems Including worrles and 
miserles. The most Iimportant fact 1s that we should always have a 
smile for ourselves as well as for others in any circumstances. The 
Buddha taught: “Worrles only arise In the fool, not in the wIse.” 
Worries and miseries are nothing but states of mind. Negative thoughts 
produce worrles and miserles, while posiive thoughts produce 
happines and peace. The Buddha teaches that suffering 1s 
everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, suffering from 
the effect, suffering throughout time, suffering pervades space, and 
suffering governs both normal people and saint. From Internal 
sufferings to external sufferings. Internal sufferings Include both 
physical and mental sufferings. Physical sufferings are sufferings from 
within such as sickness or sorrow. Mental sufferings are spiritual 
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sufferings such as sadness, đdistress, Jealousy, bitterness, unsafisfaction, 
unhappiness, etc. External sufferings Iinclude sufferings from outside 
circumstances such as calamitles, wars, etc. The Buddha said that 
whatever Is Impermanentf 1s suffering because although Iimpermanence 
1S not a cause for suffering, 1t creaftes occasions for suffering. For not 
understanding of Impermanence, we crave and cling to objects In the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life Itself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, impermanence 1s the 
main agent which creates occasions for suffering. According to The 
Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
there are three aspects of Dukkha that all sentient beings experience. 
They are suffering due to pain, suffering due to change, and suffering 
due to formations. First, dukkha as ordinary suffering, or suffering due 
to pain, or suffering that produce by direct causes or suffering of 
misery, Including physical sufferings such as pain, old age, death; as 
well as mental anxieties. The suffering within suffering 1s experienced 
when people do not have a place to live, clothes to keep out the cold or 
heat, or food to eat to survive, etc. Dukkha as produced by change, or 
suffering due to change, or suffering by loss or deprivation or change, 
for example, people who are rích, who have a good life, but then a 
sudden fire burns up all their property, leaving them destitude. Or 
maybe they die In a plane crash or a shipwreck. These are the 
sufferings of decay. Third, dukkha as conditioned states, or suffering 
due to formations, or suffering by the passing or Iimpermanency of all 
things, body and mind are impermanent. Everybody of us experlences 
childhood, young days of life, then grows old and dies. Our thoughts 
flow on In a confInuous succession, and we cannot control them. When 
we grow old, our eyes get blurry, our ears become deaf, and our hands 
and feet are no longer nimble, but start to tremble. These are the 
sufferings of process. 

The Buddha”s teaching on suffering, above all, offers a solution to 
the fundamental problem of the human condition. According to 
Buddhism, human existence 1s distinguished by the fact that nothing 1s 
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permanent: no happiness wIll last forever, and whatever else there 1s, 
there will always be suffering and death. The first step in the Buddhist 
path to awakening 1s to recognize this as the foremost problem of 
human existence, to see that all is duhkha. However, this IS not a 
pessimistic observation, because while acknowledging the ubiquity of 
duhkha, Buddhism offers a solution In the form of the Path Leading to 
the Cessation of Duhkha. The Buddha himself characterized his 
teaching by saying: “I teach only Duhkha and the cessation of duhkha.” 
Duhkha can be experienced in three ways. The first Is simply the 
ordinary suffering that affects people when the body Is In pain. 
Ordinary suffering 1s also mental paIn: it 1s the grIef of not getting what 
one wants or the distress caused by separation from loved ones or from 
pleasant conditions. It 1s also the many other painful situations that one 
inevifably encounters by virtue of being born, ageing and dying. 
Underlying any happiness 1s the knowledge that whenever there 1s 
pleasure or delipht, it wIll not be permanent. Sooner or later the 
vicissitudes of life will bring about a change. There 1s a Buddhist 
saying that even In laughter there is “duhkha,” because all laughter 1s 
Impermanent. This Instability underlies the second kind of duhkha, 
which 1s dissatisfaction arising from change. It might seem that only 
death can bring about the cessation of suffering, but in fact death 1s also 
a form of suffering. In Buddhism the cosmos extends far beyond the 
Iimmediate physical world perceptible by the senses, and death 1s 
merely part of the endless cycle of rebirth. Death In itself offers no 
respIte because actions have consequences 1n future lives far beyond 
death, Just as deeds from previous lives have affected the present. The 
third kind of suffering 1s the Inherent interconnectedness of acfions and 
deeds, which exceeds human vision and experience. In this sense, 
suffering applies to the universe In 1s totality, and no Iimaginable 
beings, humans, gods, demons, animals or hell beings, are exempt from 
1(. Suffering thus refers not only to everyday suffering but also to the 
whole Infinte world of possible and seemingly endless forms of 
suffering. No simple translatlon can capture 1fs full sigmificance. The 
goal of Buddhism 1s the complete and final cessatlon of every form of 
duhkha, and thereby the attainment of nmrvana, the eradication of 
greed, hatred and delusion, which ties beings to the cycle of rebirth. 
Accordingly, Buddhas and those who reach enlightenment do not 
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experience duhkha, because sfrictly speaking they are not “beIngs”, 
nor do they “roll” in the samsara: they will never again be reborn. 
Duhkha characterizes the cosmos as a whole, but I1fs predominance 
Varles among the different “spheres of existence.” In the world of Pure 
Form, where the great gods dwell, there 1s less suffering than in the 
world of Sense-Desire, inhabited by lesser gods, humans and other 
beiIngs. Just the Buddha when he walked the earth could enter the 
World of the Sense-Desire, so too can humans enter the World of Pure 
Form. This 1s ordinarily accomplished in meditation, through different 
kinds of absorptions (dhyana). The characteristic form of suffering In 
this situation 1s Impermanence, caused by the meditatorˆs Iinability to 
remain eternally In trance. To attain more abiding happiness, an 
individual must strive to understand the processes that govern 
movement In the cosmos as a whole, namely, rebirth and karma, and 
how they can be affected. 


II. Eight Kimds oƒ Sufƒferings In Buddhist Point oƒ View: 

Human beings have countless sufferings. Suffering that produce by 
direct causes or suffering of misery, Including physical sufferings such 
as pain, old age, death; as well as mental anxIeties. According to Most 
Venerable PIyadassi in “The Buddha”s Ancient Path,” all mental and 
bodily sufferings such as birth, aging, disease, death, associaftion with 
the unloved, dissociation from the loved, not getting what one wants 
are the ordinary sufferings of daily lie and are called Dukkha- 
Dukkhata. In the Four Noble Truths, Sakyamuni Buddha explained the 
eight basic causes of suffering. The first suƒfƒering 1s the Suƒ[ƒering 0ƒ 
Bứth, or birth 1s suffering. If we did not have bodies, we would not feel 
painn and suffering. We experlence all sorts of physical suffering 
through our bodies. While still in the womb, human beings already 
have feelings and conscIousness. They also experience pleasure and 
pain. When the mother eats cold food, the embryo feels as though 1t 
were packed in Ice. When hot food 1s Iingested, 1t feels as though 1t 
were burning, and so on. During pregnancy, the embryo, living as If 1S 
in a small, dark and dirty place; the mother lose her appetite and sleep, 
she often vomits and feels very weary. At bĩrth, she suffers from 
hemorrhage or her life may be In danger In some difficult cases. From 
then on, all it can do 1s cry when 1t feels cold, hot, hungry, thirsty, or 
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suffers Insect bites. At the moment of bìrth, both mother and baby 
suffer. The mother may suffer from hemorrhage or her life may be In 
danger In some difficult cases.Sakyamumi Buddha In his wisdom saw 
all this clearly and In detail and therefore, described birth as suffering. 
The ancient sages had a saying In this regard: 

“As soon as sentIent beIngs escape one 

wornb, they enter another, 

Seeing this, saøes and saInts are deeply 

moved to such compassionl 

The illusory body 1s really full of filth, 

SwWIftly escaping from 1t, we retfurn to our 

Original Nature.” 

(The Pure Land Buddhism In Theory and 

Practice—Most Ven. Thích Thiển Tâm). 

The second sufƒfering is the suƒƒfering doƒ old age (old age 1s 
suffering). We suffer when we are subJected to old age, which 1s 
natural. As we reach old age, human beings have diminished theIr 
faculties; our eyes cannot see clearly anymore, our ears have lost theIr 
aculfy, our backs ache easily, our legs tremble, our eating Is not easy 
and pleasurable as before, our memories fail, our skin dries out and 
wrinkles, hair becomes gray and white, their teeth ache, decay and fall 
out. We no longer have much control over our body. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1ts wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamunm Buddha said: old age 1s sufferingl Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. The third sujƒering ¡s the Suffering oƒ Disease 
(sickness) or sickness 1s suffering. The human body 1s only a temporary 
combination of the four elements: earth, water, fire, and wind. Once 
the four elemen(s are not In balance, we become sick. Sicknesses 
cause both physical and menfal pains and/or sufferings. To have a body 
1S to have disease for the body 1s open to all kinds of diseases. So the 
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suffering of disease 1s Inevitable. Those with small ailments which 
have an external source to those dreadful diseases coming from Inside. 
Some people are afflicted with incurable diseases such as cancers or 
delibitating ailments, such as osteoporosis, efc. In such condition, they 
not only experlence physical pain, they also have to spend large sums 
of money for treatment. Should they lack the required funds, not only 
do they suffer, they create additional suffering for their families. The 
sufferings caused by diseases 1s more paInful than the sufferings due to 
old age. Let Imagine, even the slightest toothache or headache 1s 
sometimes unbearable. However, like or dislike, we have no cholce 
but bearing the suffering of sickness. Even the Buddha, a perfect being, 
who had destroyed all defilements, had to endure physical suffering 
caused by disease. The Buddha was constantly subJectd to headaches. 
His last illness caused him mụuch physical suffering was a wound In his 
foot. As a result of Devadattaˆs hurling a rock to Kill him, his foot was 
wounded by splinter which necessiated an operation. When his 
disciples disobeyed his teachings, he was compelled to retire to a forest 
for three months. In a forest on a couch of leaves on a rough ground, 
facing fiercing cold winds, he mainfained perfect equnimity. In pain 
and happiness, He lived with a balanced mind. The ƒourth suƒƒering is 
the Sujƒering oƒ Death or death 1s suffering. Birth leads Inevitably to 
death. When a person dies, the four elements disperse and his pSIrIf 1S 
dragsed off by the karmic wind. Death entails undescribable suffering. 
All human beings desire an easy birth and a peaceful death; however, 
very few of us can fulfill these conditions. At the time of death, when 
the physical body 1s generally stricken by disease and In great pain. 
With the body In this state, the mind 1s panic-stricken, bemoaning the 
loss of wealth and property, and saddened by the Impending separation 
from loved ones as well as a multitude of similar thoughts. This 1s 
indeed suffering. Sentient beings are born with a cry of pain and die 
with even more pain. The death 1s unwanted, but it still comes, and 
nobody knows when 1t comes. As fruits fall from a tree, ripe or old 
even so we die In our Infancy, prime of mankind, or old age. As the sun 
rises In the East only to set in the West. As Flowers bloom In the 
mornng to fade In the evening. The Buddha taught: “Death 1s 
inevifable. lt comes to all without exception; we have to cultivate so 
that we are able to face 1t with perfect equanimity.” The fƒth suƒƒering 
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1$ the Sufƒering due to separation from loved ones (parting with what 
we love). Parting with what we love 1s suffering. No one wanfs to be 
separated from the loved ones; however, this 1s Inevitable. We still lose 
our loved ones to the demon of death, leaving them helpless and 
forsaken. Separation from loved ones, whether In life or through death, 
1s Indeed suffering. lf we listen to the Buddha's teaching “AlI 
association 1n le must end with separaton.” Here 1s a good 
Opportunity for us to practice “equanimity.” The sixth suƒfering is the 
sujJering due to meeting with the uncongenmial (meeting with what we 
hate), or meeting with what we hate 1s suffering. People who get along 
well can work together without any conflict. But sometimes we may 
detest a person and want to get away from him. Yet, no matter where 
we øo, we keep meeting up with him. The more we hate him, the more 
we run Into him. Thịis 1s also a form of psychological suffering. To 
endure those to whom we are opposed, whom we hate, who always 
shadow and slander us and look for a way to harm us 1s very hard to 
tolerate; however, we must confront this almost daily 1n our life. There 
are many families in which relatives are not of the same mind, and 
which are constantly beset with disputes, anger and acrimony. This 1S 
no đdifferent from encounfering enemies. This 1s indeed suffering! Thus, 
the Buddha advised us to try to bear them, and think this way “perhaps 
we are reaping the effects of our karma, past or present.” We should 
try to accommodate ourselves to the new sItuation or try f†O oVercome 
the obstacles by some other means. The sevenfh suƒƒfering t1s the 
sujJering due to HHƒUÏ|ƒfilled wishes (unattained aims). The suffering of 
not obtaining what we want. lf we seek something, we are greedy for 
1t. IÝ we cannot obtain what we want, we will experience all afflictions 
and sufferings. That 1s a kind of psychological suffering. Whether we 
desire fame, profit, wealth, or sex, If we cannot obfain 1t, we suffer. 
Unabling to obtain what we wish 1s suffering: Our greed 1s like a 
container without the bottom. We have so many desires and hopes In 
our lives. When we want something and are able to get It, this does not 
often leads to happiness either because 1t 1s not long before we feel 
bored with that thing, lose Interest In 1t and begin to want something 
else. In short, we never feel satisfled with what we have at the very 
moment. The poor hope to be rich; the rịch hope to be richer; the ugly 
desire for beauty; the beauty desire for beautier; the childless pray for 
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a son or dauphter. Such wishes and hopes are innumerable that no way 
we can fulfill them. Even If we do obtain what we want, we will not 
feel happy. Before obtaIning 1t, we are anxIous to get It. Ônce we have 
got 1t, we constantly worry about losing 1t. Our mind 1s never peaceful 
or happy. We always feel uneasy. Thus, either obtaining what we wish 
or not obtaining what we wish 1s a source of suffering. When we want 
something but are unable to get it, we feel frustrated. When we expect 
someone to live or to work up fo our expectation and they do not, we 
feel disappointed. When we want others like us and they don't, we feel 
hurt. The eighth suƒƒering ¡s the suƒƒering due to the raging qggregafes 
(all the IlIs of the five skandhas). The five skandhas are forms, feeling, 
thinking, formations, and conscIousness. It 1s very difficult for us to 
overcome them. lf we lack In meditation practices, 1t 1s extremely 
difficult for us to see their temporary nature. All the illnesses of the 
five skandhas 1s suffering. To have a body means to experlence pain 
and diseases on a daily basis. Pain and disease also means suffering. 
The five skandas or aggregates are form, feeling, perception, volition 
and consciousness. The skandas of form relates to the physical body, 
while the remaining four concern the mind. Simply speaking, this 1s the 
suffering of the body and the mind. The suffering of the skandas 
encompasses the seven kinds of suffering mentioned above. Our 
physical bodies are subJect to birth, old age, disease, death, hunger, 
thirst, heat, cold and weariness. Our mind, on the other hand, are 
afflicted by sadness, anger, worry, love, hate and hundreds of other 
vexatlons. lt once happened that Prince Siddhartha having strolled 
through the four gates of the city, witnessed the misfortunes of old age, 
disease and death. Endowed with profound wisdom, he was touched by 
the suffering of human condition and left the royal palace to find the 
way Of liberation. 


HII Physical Suƒfƒering-Mental Suffering & The Suƒƒering oƒ the 

Environment: 

Suffering refers to the fact that the body undergoes suffering; 
mental suffering refers the mind endures suffering and the suffering of 
the environment refers to the suffering of the earth. #irst, Physical 
suffering: In Buddhism, there are two categories of sufferings: physical 
and mental sufferings. Sufferings from within such as sickness or 
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sorrow. Physical sufferings Iinclude the suffering of bírth, old age, 
sickness and death. The suffering of the body means that our body 1s 
not only impure, 1t 1s subJect to birth, old age, disease and death, as 
well as to heat and cold, hunger and thirst, and other hardships that 
cause us to suffer, preventing us from being free and happy. Yes, 
indeed, birth 1s inevitablly suffering for both the mother and the Infant, 
and because 1t 1s from birth, other forms of suffering, such as old age, 
sickness and death inevitably follow. Physical suffering takes many 
forms. People must have observed at one time or another, how theIr 
aged relatives suffer. Most of them suffer aches and pains In theIr 
Joints and many find it hard to move about by themselves. With 
advancing age, the elderly find life difficult because they cannot see, 
hear or eat properly. The pain of disease, which strikes young and old 
alike, can be unbearable. The pain of death brings mụuch suffering. 
Even the moment of birth gives pain, both to the mother and the ch¡ld 
who 1s born. The truth 1s that the suffering of birth, old age, sickness 
and death are unavoidable. Some fortunate people may now be 
enJoying happy and carefree lives, but 1t 1s only a matter of time before 
they too will experlence suffering. What Is worse, nobody else can 
share this suffering with the one that suffers. For example, a man may 
be very concerned that his mother 1s growing old. Yet he cannot take 
her place and suffer the paIn of aging on her behalf. Also, 1f a boy falls 
very 1l, his mother cannot experience the discomfort of his 1lÏness for 
him. Finally, neither mother nor son can help each other when the 
moment of death comes. Second, Menfal sufƒfering: Daurmanasya 1s a 
Sanskrit term for distress or grief. Besides physical suffering, there are 
also varlous forms of mental suffering. Mental suffering such as 
sadness, distress, Jealousy, bitterness, unsafisfaction, unhappiness, etc. 
People feel sad, lonely or depressed when they lose someone they 
love through separation or death. They become Irritated or 
uncomfortable when they are forced to be in the company of those 
whom they dislike or those who are unpleasant. People also suffer 
when they are unable to satisfy their needs and wants, etc. The 
suffering of the mind means that when the mind 1s afflicted, 1t 1s 
necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by the ropes of 
afflictions, struck, pursued and ordered about by the whip of afflictions, 
defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. Thus, 
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whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the first 
person he has caused to suffer Is himself. Thirđ, the Suffering oƒ the 
Earfh: The suffering of the environment means that this earth 1s subJect 
to the vagaries of the weather, scorching heat, frigid cold and pouring 
rain, while sentlent beings must toil and suffer day In and day out to 
earn a living. Tragedies occur every day, before our very eyes. 


TY. Essential Steps 0ƒ the Path to the Removal 0ƒ Suƒƒfering: 

The essential steps of the path to the removal of suffering to 
NÑibbana are pointed out by the Bud dha. It is the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Reliplons generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activity with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coindades with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
medifators completely remove the artificial conceptIons of a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimenfal process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observatlons before any 
practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. 1t s 1s obJective observation that ø1ves 
us an opportunty to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process in Buddhist cultivation. Essential Steps of the 
Path to the Removal of Suffering include: Fữsí, ÓOvercome Anger: 
According to the Buddhist theory, 1n order to overcome anger, one 
must contemplate that a person or an animal which causes us to be 
angry today may have been our friend, relative or even our father or 
mother 1n a certain previous life. Second, Overcome Attachment: We 
should meditate or contemplate that a friend today may become an 
enemy tomorrow and therefore, there 1s nothing for us to attach to. 
Third, Overcome Demons: To overcome demons, e.g. as the Buddha 
dd at his enlightenment. Fouríh, Overcome Doubis: To study 
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Scriptures, to read storles of enliphtened ones, as well as to 
contemplate will help us perceive the truth and overcome doubts. 
Hựth, Renounce Wealth and Sex: According to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 22, the Buddha said: “People who cannot renounce 
wealth and sex are like small children who, not satisfied with one 
delicious helping, lick the honey off the blade of the knife and in doing 
so, cut theIr tongues.” Sixth, Œef Rid oƒ Deluded Thoughis: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. Seywenth, Not to Slander Any Enlightening 
Teachings: This 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great 
enlightening beings. Enlightening beings who abide by these can attain 
the supreme discipline of great knowledge. Eighth, Not to Look ƒor 
Faults in Others: In daily life, always look above, look below, look to 
the east or to the west, to the north or to the south and so on to try to 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
we should reflect the ligh( of awareness Inwardly to become 
enlightened. According to the Dharmapada, sentence 50, the Buddha 
taught, the Buddha taught: “When we do not see others” mistakes or 
see only our own riphtness, we are naturally respected by seniors and 
admrred by Juniors.” Let not one look on the faults of others, nor things 
left done and undone by others; but one's own deeds done and 
undone.” Ninth, FExamine Ourselves: We, devoted Buddhists, must 
examine ourselves so that we are able to know who we are. Know our 
body and mind by simply watching. In sitting, in sÏleeing, in eating, 
know our limits. Use wisdom. The practice 1s not to try to achieve 
anything. Just be mindful of what 1s. Qur whole meditation 1s to look 
directly at the mind. We wIll be able to see suffering, 1ts cause, and 1ts 
end. Tenth, Conirol Emofions: In Buddhism, controlling emotlons does 
not mean a repression or supression of emotions, but to recognIze that 
they are destructive and harmful. If we let emotions simply come and 
go without checking them, we wIll have a tendency fo prone to 
emtional outbursts. In the contrary, If we have a clear recognition of 
their destructive potenfial, we can get rid of them easily. Eleyenth, Get 
Kid øƒ Desires: A Buddhnist practitioner should be keenly anxIous to øet 
rid of desires, and wants to persist In this. TWwelffh, Eliminaion oƒ 
Suffering: Suffering can be eliminated because suffering 1tself isn”t the 
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Intrinsic nature of our minds. Since suffering arises from Ignorance or 
misconception, once we realize emptiness, or the nature of things as 
they are, Ipnorance or misconception no longer influences us. It's like 
turnng a light on in a dark room, once the lipht 1s on, the darkness 
vanishes. Similarly, wisdom can help us cleanse Ignorance and 
disturbing attitudes from our minds forever. In addition, wisdom 
cleanses the karmic Imprints currently on our minds, so they won”t 
bring results. After perceiving the true picture of life, the Buddha said 
to himself: “I must get rid of the oppression of disease, old age and 
death.” Thirteenth, Eluninating Perversions: Elimimnating deceived 1n 
regard to reality (eliminating deluded and confused). Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary to reality. IHusion, on the 
other hand, suggests that what 1s seen has obJective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
exIstence. We are deluded or led astray by our senses (which include 
the Intellect and Its discriminating thoughts) Insofar as they cause us to 
accept the phenomenal world as the whole of reality when In fact 1t 1s 
but a limited and ephemeral aspect of reality, and to act as though the 
world 1s external to us when In truth 1t 1s but a reflection of ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared 
with Mind itself the world apprehended by the senses 1s such a partial 
and limited aspect of truth that it is dreamlike. When we fail to see the 
true nature of things our views always become clouded. Because of our 
likes and dislikes, we fail to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and in their proper perspective and go after mirages, 
1llusions and deceptions. The sense organs delude and mislead us and 
then we fail to see things In their true light as a result of which our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 
1S confusion, conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are 
caugh up mm these 1llusions, we perceive, think and view things 
Incorrectly. We perceive permanence In the impermanence; pleasure 
1n pain; self in what 1s not self; beauty In repulsive. We think and view 
1n the same erroneous manner. We are perverted for four reasons: our 
own senses, unwise reflection, unsystematic attention, failure to see 
true nature of this world. The Buddha recommended us to utIlize right 
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understanding or insipht to remove these 1llusions and help us 
recognize the real nature of all things. Once we really understand that 
all thíng 1s subJect to change In this world without any exception, we 
will surely want to rely on nothing. Fourteenth, Elimination oƒ All 
Hindrances and Afflictions: By realizing for oneself with direct 
knowledge, one here and now enters upon and abides in the 
deliverance of mind and deliverance by wisdom that are taintless with 
the destruction of the taints. Fÿeenth, Get Rid oƒ Covelousness: 
Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, by taming theIr 
own minds, one of the ten kinds of action of Great Enlightening Beings. 
Enlighteninng Beings who abide by these can achieve the action of 
Buddhas that has no coming or going. Six£eenth, Get Rid oƒ Deluded 
Thoughis: One of the best methods to get rid of deluded thoughts 1s 
either meditation to obtain concentration or Just keep one method such 
as reciting the name of Amitabha Buddha. 


V. The Buddha)?s Teaching on Sufƒering: 

The Buddha teaches that suffering Is everywhere, suffering 1s 
already enclosed in the cause, suffering from the effect, suffering 
throughout time, suffering pervades space, and suffering governs both 
normal people and sait. The Buddha said that whatever 1s 
Impermanent 1s suffering because although Impermanence 1s not a 
cause for suffering, I( creates occaslons for suffering. For not 
understanding of Impermanence, we crave and cling to objects 1n the 
hope that they may be permanent, that they may yeild permanent 
happiness. Failing to understand that youth, health, and life 1tself are 
1mpermanent, we crave them and cling to them. We desperately hold 
onfo our youth and try to prolong our life, yet because they are 
1mpermanent by nature, they keep changing rapidly and we will surely 
one day become old and sick. When this occurs, Impermanence 1s the 
main agent which creates occaslons for suffering 
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L An Overriew 0ƒ AƒflicHions: 

Affliction 1s the way of tempftation or passion which produces bad 
karma (life”s 1stress and delusion), causes one to wander 1n the samsara 
and hinder one from reaching enlightenment. However, according to 
the Mahayana teaching, especially the T”ien-T”ai sect, afflictions are 
inseparable from Buddhahood. Afflicion and Buddhahood are 
considered to be two sides of the same coin. When we realize that 
afflictions 1n themselves can have no real and independent existence, 
therefore, we don”t want to cling to anything, at that very moment, 
afflicions are bodhi without any difference. SanskrIt term “Agantu- 
klesa” means guest-dust. Lefs explain In details for “Guest-dust”. 
According to Buddhism, affliction means guest or the foreign atom, or 
inruding element, which enters the mind and causes distress and 
delusion. Also according to Buddhism, affliction means worldly dust for 
the mind 1s naturally pure or Innocent till the evil element enters. Ít 1s 
agreeable that the six facultles that help us maintain our daily 
activitles, but they are also the main factors that bring sufferings and 
afflictions to our body and mind. Do not think that the eyes are that 
great, Just because they help us see things. Ít 1s exactly because of theIr 
help that we give rise to all kinds of sufferings and afflicions. For 
Instance, when we see an atfracftive person of the opposilte sex, we 
become greedy for sex. lf we do not get what we want, we wIll be 
afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be afflicted. The 
other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. 
They make one give rise to many sufferings and afflictions. “Klesa” 
lierally means “pain,” “external dust,/” “affliction,” or “ something 
tormenting” and 1s translated as “affliction.” As there 1s nothing so 
tormenting spiritually as selfish, evil desires and passions, klesa has 
come to be understood chiefly In 1ts derivafive sense and external dust 
for agantuklesa. Klesa 1s a Sanskrit term for affliction, distress, worldly 
Cares, vexaflons, and as consequent reincarnation. They are such 
troubles as desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, efc., 
leading to painful results In future rebirths, for they are karma- 
messensers executing 1s purpose. Klesa also means “negaftive mental 
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factors,” that lead beings to engage In non-virtuous actions, which 
produce karmic results. Klesa also means all defilements that dull the 
mind, the basis for all unwholesome actions as well as kinks that bind 
people to the cycle of rebirths. People also call Klesa the thirst of 
Mara. In order to attain enlightenment, the number one prIOTIty 1S fO 
eliminate these defilements by practicing meditation on a regular bas1s. 
Afflictions are also restlessness and worry, another disadvantage that 
makes progress difficult When the mind becomes restless like 
flustered bees In a shaken hive, it can not concentrate. This mental 
agifation prevents calmness and blocks the upward path. mental worry 
1s Just as harmful. When a man worrles over one thing and another, 
over things done or left undone, and over fortune and misfortune, he 
can never have peace of mind. AlI this bother and worry, this fidgeting 
and unsteadiness of mind prevenfs concenfration. 

According to Buddhism, mulaklesa means fundamenral 1llusions or 
passions, or afflictions, including: Panca-klesa or Panca-klesa-dula 
means five dull, unintelligent, or stupid vices or tempfatlons or Íive 
envoys of stupidity caused by the illusion of the body or self: greed, 
anger, stupidity, arrogance, and doubt. It should be reminded that the 
suffering arising out of the working of the passions, which produce 
good or evil karma, which In turns results in a happy or suffering lot in 
one of the three realms, and again from the lot of suffering (or 
mortality) arises the karma of the passions. The pains arising from a 
le of illusion, such as greed, hatred, Ignorance. Panca-tiksna-dula 
means the five higher wholesome deeds: no greed, no hatred (hate), no 
stupidity, nor pride nor arrogance, and no doubt. While Sequent, or 
associated klesa-trials, or evils, either all of them as always dogging 
the foot-steps. Consequent afflictions resulting or arising from the 
fundamenral afflictions, in contrast with afflictions arising from the six 
senses. The twenty-four consequent klesas arIsing out of the six senses. 
The consequent or secondary afflictions resulting or arising from the 
fundamental afflictions. They ¡nclude: Klesas arlsing from false 
reasoning. Klesa that which 1s natural to all. Ordinary passions or 
temptations. Firece or sudden afflictions cause by lack of belief on the 
Law of Cause and Effect. According to Vasubandhuˆs Trimsika, there 
are twenty-four secondary afflictions: Iimpatlence or anger (krodha 
(skt), hatred or resentment (upanada (skt), hypocrisy or concealment 
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(mraksha (skÐ, stinging talk or worry (pradasa (skt), envy or Jealousy 
(rshya (skt), stinginess (matsarya (skt), deceit or manipulation (maya 
(skÐ, duplicty or undully flattering (sathya (skÙ, arrogance or 
conceitedness (mada and mana (skt), hurting others or destructive 
(vihimsa (skt), shamelessness, self-shameless, or have no shame of self 
(ahri (skt), recklessness, or have no shame around other people (atrapa 
(skt), torpidity or drowsiness (styanam (skÐ, fluctuations, or 1nstability 
of mind and body (uddhava (skÐ, unbelief or faithlessness (asraddha 
(sk, Indolence or laziness (kausidya (skÐ, thoughtlessness, 
uninhibitedness, or lack of self-mastery (pramada (skt), senselessness 
(mushitasmritita (skÐ, uncollected state or unsteadiness (vikshepa (skt), 
Inaccuracy of knowledge, or do not undersfand in a proper manner 
(asamprajanya (skÐ, evil doing (kaukritya (skt), drowsiness (middha 
(skt), Investigation (vifarka (skt), and reflection (vicara (skt). 


II. Categories 0ƒ Aƒflictions: 

Klesa 1s generally divided Info two øroups, prImary and secondary. 
The primary comprises of such evil impulses that lie at the foundation 
of every tormenting thought and desire. The passions and delusion 
which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. Besides, according 
to Buddhism, there are many different kinds of afflictions. According to 
Buddhist eatchings, there are two kinds of affliction: First, the six 
fundamenral or prImary afflictions (klesas) arising from the sIx senses. 
Second, the twenty consequent klesas arising out of the six senses. The 
consequent or secondary afflictions resuling or arising from the 
fundamenrtal afflictions. There are also two other kinds of affliction: 
FIrst, klesas arising from false reasoning. Second, klesa that which 1s 
natural to all. There are two more kinds of affliction: Flrst, the sIx great 
klesas: Ipgnorance, distracted (unrestrained), idle (lazy), unfaithful 
(disbelieved), torpor, and restlessness. Second, the ten minor 
afflictions. There are also two other kinds of affliction: First, ordinary 
pAsslons or tempfations. Second, firece or sudden afflictions cause by 
lack of belief on the Law of Cause and Effect. Also according to 
Buddhism, there are three kinds of afflictions: the 1lusion or misleading 
views and thoughts, delusion of “dust and sand”, and the illusion arising 
from primal Ignorance. There are also three other kinds of afflictions: 
First, defilements of transgression, which occur when people cannot 
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keep the basic precepts, and perform actions of killing, stealing, sexual 
misconduct, lying and Iintoxication. Second, defilements of obsession, 
which Is a little bit more subtle. One may not outwardly commit any 
1immortal action, but one”s mind 1s obsessed with desires to kill and 
destroy, hurt and harm other beings physically or otherwise. Obsessive 
wishes may fill the mind: to steal, manipulate people, deceive others, 
etc. If you have experienced this kind of obsession, you know If 1s a 
very painful state. If a person fails to control his obsessive afflictions, 
he or she 1s likely to hurt other beings in one way or another. Thĩrd, 
dormant or latent afflictions, which are ordinarily not apparent. They 
lie hidden, watting for the right conditions to assault the helpless mind. 
Dormant afflictions may be likened to a person deeply asleep. Às such 
a person awakes, when his or her mind begins to churn, It 1s as 1Ÿ the 
obsessive afflictions have arisen. When the person stands up from bed 
and becomes Involved in the dayˆs activities, this 1s like moving from 
the obsessive afflictions to the afflictions of transgression. 

The four bịg distresses observed during the Buddha's wandering 
around Kapllavastu when he was a prince. They are: Birth, old age, 
diseases (sicknesses) and death. Besides, these four are regarded as 
the fundamental evil passions originating from the view that there 1s 
really an eternal substance known as ego-soul: the belief In the 
exIstence of an ego-substance, Ignorance about the ego, conceIt about 
the ego, and self-love. 

According to Buddhism, there are five great passions or đdisturbers 
or Klesas: desire, anger or hatred, stupidity or Ignorance, pride, and 
doubt. According to the Sangifi Sutfa In the Long Discourses of the 
Buddha, there are five kinds of begrudging: begrudging as to dwelling- 
place, begrudging as to family, begrudging as to gaIns, begruding as to 
beauty, and begrudging as to Dhamma. According to the SangitI Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five bonds In the lower 
desire-realms or the lower fetters which hold the Iindividual in the 
realms of desire: desire (sensual desire or sensuality), dislike (1II-will 
Or resentmenft), wrong view on personality-belief (self, identity view, 
or egoism), heretical ideals (attachment to rite and ritual or distorted 
grasp of rules and vows), doubt about the Buddha, the Dharma, the 
Sangha and the cultivaton on the three studiles of discipline, 
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concentration and wisdom. According to Abhidharma, there are fÍive 
bonds of desires: desire, dislike, pride, envy, and stinginess. 

There are six great afflictions or the six great klesa, passion or 
distressers: First, afflictions caused by desire or desire to have. Second, 
afflictions caused by resentment or anger. Third, afflictions caused by 
stupidity or Ignorance. Fourth, afflictions caused by pride or self- 
conceit. Fifth, afflictions caused by doubt. Sixth, afflictions caused by 
False views. According to the SangIti Sutta In the Long Discourses of 
the Buddha and Kosa Sastra, there are five higher bonds of desire still 
exIst in the upper realms of form and formlessness, for they fetter 
beiIngs to aggregates, etc., produced in the higher forms of becoming: 
First, Rupa-raga (p) or lust or desire for form. Attachment to the world 
of forms (greed for the fine-material, love 1n the realm of form, craving 
for the world of form). Second, Arupa-raga (p) or lust or desire for 
formlessness. Attachment to the formless world (greed for the 
1mmaterial, love 1n the realm of formlessness, craving for the formless 
world). Third, Uddhacca (p) or restlessness. Fourth, Mana (p) or pride 
or conceit. Fifth, Ignorance. When talking about afflictions, according 
to Buddhism, there are six cauras or robbers or six bandits or bandits of 
the sIx sense-organs, such as the six senses, the sIX sense orøans are 
the match-makers, or medial agents of the six robbers. The six robbers 
are also likened to the six pleasures of the six sense organs. The only 
way to prevent them 1s by not acting with them: the eye avoiding 
beauty, the ear avoiding melodious sound, the nose avoiding fragrant 
scent, the tongue avoiding tasty flavour, the body avoiding seductions, 
and the mind should always control thoughts. 

According to Buddhist legend, there are nine distresses borne by 
the Buddha while he was still alive. #7rsí, He was badly slandered by 
Sundara. Second, Canca tried to dishonor him by pretending to pregnant 
and falsely accusing him. Thĩrd, Devadatta, his cousin, plotted to 
assassinate him by rolling stones down hill when he passed by the 
creek. #ourh, He wa pierced by an arrow accidentally. #F?h, son of 
King Prasenajit killed all people in the Sakya tribe. S¡x/h, due to his 
compassion, the Buddha accepted an invitaton from a Brahman; 
however, when the Buddha and his order arrived, the Brahman refused 
to serve them. As a result, the Buddha and his order had to accept 
offering from the stable-keeper. Sevwenh, cold wind to cause back pain. 
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Eighth, sIXx years 0Ÿ ascetlcs. Ninh, entering the village for alms for 
three consecutive days without receiving any food (returning with 
empty bowl). 

There are ten fetters (Dasa-samyojana) which bind sentient beings to 
the cycle of births and deaths. They are personality belief, sceptical 
doubt, clinging to mere rules and rituals, sensuous craving, 1ll-wIll, 
craving for fine material exIstence, craving for Immaterial existence, 
conceit, resflessness, and Ignorance. According to The Path of 
Puriication, so called because they are themselves defiled and 
because they defile the states associated with them: greed, hate, 
delusion, deceit (pride), doubt (uncertainty), wrong or false view, 
stiffness of mind, agifation, consciencelessness, shamelessness. There 
are fen disrupters or the ten disturbers of the religIous life: domineering 
spirit, heretical ways, dangerous amusements, a butcher”s or other low 
OCcupations, asceticism or selfish Hinayana salvation, the condition of 
an eunuch, lust, endangering the character by Improper Intimacy, 
contempt, and breeding animals for slaughter. 


LHII Leakage Is Also A Kimd 0ƒ Aƒƒffiction: 

General meanings of leaking 1s an opening on the roof allows rain 
water to descend throuph 1t. In Buddhism, leakage means afflictions. 
Whatever 1s in the stream of births and deaths. Conditioned merits and 
virtues lead to rebirth within samsara. According to the Mahayana 
Buddhism, Asrava has the following meanings: taInt, corruption, mania, 
anfatuation, addicton (to alcohol or drugs), defilement, and so on. 
Leaking (asrava) 1s some thing which oozes or flows out of the mind 
and spoils the upward career of the Buddhist life; to get rid of asrava 1s 
the aim of our cultivation. In the contrary, anasrava 1s a state free from 
these impurities. Leaking 1s also anything which serves to divert beings 
away from Inherent Budha-nature. Outflows are so called because they 
are turning of energy and attention outward rather than Inward. 
According to the Visuddhimagsa (The Path of Purification), cankers, a 
term for greed for sense-desire, øreed for becoming, wrong view, and 
1pnorance, because of the exudingof these defilements from unguarded 
sense-doors like water from cracks In a pot In the sense of constant 
trickling, or because of their producing the suffering of the round of 
rebirths. FIrst, the floods are so called in the sense of sweeping away 
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into the ocean of becoming, and In the sense of being hard to cross. 
Second, the bonds are so called because they do not allow 
disengagement from an obJect and disengagement from suffering. Both 
“Floods” and “bonds” are terms for the “Cankers” already mentioned. 
According to Buddhism, leakage 1s the conditioned dharma which 
produces afflictions (passions and delusions). Whatever 1s In the stream 
of births and deaths. Even conditioned merifs and virtues lead to rebirth 
within samsara. There are many kinds of outflows. Anger 1s an outflow, 
So are greed and Ignorance. Outflows are the root of birth and death, 
and the reason for us not to end the cycle of birth and death 1s that we 
still have outflows. 

Besides, in Buddhism there are other definitlons that are related to 
Leaking. Leaking In precepts means to make a leak In the 
commandments, 1.e. beak them. Karma of ordinary rebirth means the 
deeds of the sinner in the stream of transmigration, which produces his 
karma. Ending of leakage means the end of the passions or the 
exhaustion of the stream of transmigration. The assurance of ending of 
leakage means the assurance or realization that the stream of 
transmigrafion 1s ended and nirvana attained. The realization of ending 
of leakage means the realization that the stream of transmigration 1s 
ended. Another word, Nirvana Insight Into present mortal sufferings so 
as to overcome all passions or temptations, or the deliverance of mind 
Írom passions. The Insipht of ending of the leakage means the 
supernatural insight into the ending of the stream of transmigration, one 
of the six abhijnas. The wisdom of ending of the leakage means the 
wisdom of the arhat (all passions and afflictions ended). Ending-of- 
leakage Bhiksu means the monk who has ended the stteam of 
transmigration, or the arhat. The mind of ending of the leakage means 
the passions ended and the mind freed, or the state of the arhat. The 
confidence of ending of the leakage means absolute confidence of 
Buddha that transmigration would cease forever. 

There are two basic aspects of i1llusion. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with views. These are perplexities or 1llusions and 
tempftations arise from false views or theorles. The second 1llusion 1s 
the illusion connected with thoughts. These 1llusions arise through 
contact with the world or by habit, such as desire, anger, Infactuation, 
etc. Besides, there are also illusion connected with principles and 
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1llusion arising 1n practice. According to the T”ien-T”ai Sect, there are 
three delusions. The first Illusion 1s connected with thoughts. Things 
seen and thought illusions from 1mperfect perception, with temptation 
to love, hate, etc., to be rid of these false views and temptfations, one 
must cultivate and observe moral precepts. The second illusion 1s the 
1llusion connected with affliction. Illusion and temptation throuph the 
Immense variety of duties in saving others. The third illusion 1s the 
1llusion connected with ignorance. lllusions and temptations that arise 
lrom failure philosophically to understand things in their reality. 
lllusion arising from primal ignorance which covers and hinders the 
truth. In the Differentiated Teaching, this 1llusion 1s overcome by the 
bodhisattva from the first stage; In the Perfect Teaching, It 1s oVercome 
by the Bodhisattva In the first resting-place. According to the Hinayana 
Buddhism, there are three groups of delusions. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with desires (Kamasava p). Intoxicant of worldly 
desires or sensual pleasures. The second i1llusion 1s the illusion 
connected with existence (bhavasava p). The love of existence 1n one 
of the conditioned realms. The third illusion 1s the i1llusion connected 
with Ignorance (avijjasava p). The defilements of Ignorance in mind. 
Besides, some considers the fourth delusion: the corruption of views. 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Esanavagsgo (Searches), there are three affluences or taints that feed 
the stream of mortality or transmigratlon. The first 1llusion 1s the 
1llusion connected with desires, or the taint of sensuality. The second 
1lusion 1s the 1llusion connected with material or phenomenal 
exIstence, or the taint of existence. The third illusion 1s the 1llusion 
connected with ignorance (ignorance of the way of escape), or the taint 
Of Ipgnorance. 

For these reasons, from the moment to moment Enlightening 
BeiIngs enter absorption 1n extinction and exhaust all contamination, yet 
they do not experience ultimate reality and do not end roots of 
goodness with contamination; though they know all things are Íree 
Ílom contamination, yet they know the end and extinction of 
contaminations; though they know the principles of Buddhas are 
Iidentical to the things of the world, and the things of the world are 
1denfical to the principles of Buddhas, yet they do not form notions of 
worldly things within the principles of Buddhas, and do not form 
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notlons of principles of Buddhas In the things of the world. All things 
enter the realm of reality because there 1s nothing entered; they know 
all things are nondual because there 1s no change. 

According to Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, there are sixty-three 
entities. There are four taints of the unwholesome: the taInt of sensual 
desire, the taint of attachment to existence, the taint of wrong views, 
and the taint of ignorance. There are four floods: the flood of sensual 
desire, the flood of attachment to existence, the flood of wrong views, 
and the flood of ignorance. Four bonds: the bond of sensual desIre, the 
bond of attachment to existence, the bond of wrong views, and the 
bond of ignorance. There are four bodily knots or ties: the bodily knot 
of covetousness, the bodily knot of 1ll-will, the bodily knot of 
adherence to rites and ceremonies, and the bodily knot of dogmatic 
belief that “This alone 1s the truth.” Four bodily clingings: clinging to 
sense pleasures, clinging fo wrong views, clinging to rites and 
ceremonies, and clinging to a doctrine of self. Six hindrances: the 
hindrance of sensual desire, the hindrance of iÏl-will, the hindrance of 
sloth and torpor, the hindrance of restlessness and worry, the hindrance 
of doubt, and the hindrance of ignorance. Seven latent dispositlons: 
sensual lust, attachment to exIstence, averSion, cOnC€If, Wrongø VIews, 
doubt, and Ignorance. Ten fetters, acording to the Suttanta method: the 
fetter of sensual lust, attachment to fine-material exIstence, attachment 
1n Immaterial existence, the fetter of aversion, the fetter of concett, the 
fetter of wrong views, adherence to rifes and ceremonies, the fetter of 
doubt, the fetter of restlessness, and the fetter of ignorance. Ten 
fetters, according to the Abhidhamma: the fetter of sensual lust, 
attachment to exIstence, the fetter of aversion, the fetter of conceit, the 
fetter of wrong views, adherence fo rites and ceremonIes, the fetter of 
doubt, the fetter of envy, the fetter of avarlce, and the fetter of 
Ipnorance. Ten defilemenís: the defilement of Greed, the defilement of 
Hatred, the defilement of Delusion, the defilement of Conceit, the 
defilement of Wrong views, nghi hoặc: the defilement of Doubt, the 
defilement of Sloth, the defilement of restlessness, and the defilement 
of shamelessness. 
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IV. Subduing AƒƒTicHions: 

Buddhist practitioners should always remember that we can reduce 
obstructions In cultivation by striving to subdue afflictions. Afflictions 
are distress, worldly cares, vexations, and as consequent reincarnation. 
They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous 
views, efc., leading to paInful results In future rebirths, for they are 
karma-messengers executing 1s purpose. Klesa also means “negafive 
mental factors,” that lead beings to engage In non-virtuous actions, 
which produce karmic results. Afflictions are all defilements that dull 
the mind, the basis for all unwholesome actions that bind people to the 
cycle of rebirths. Afflictions also mean all defilements that dull the 
mind, the basis for all unwholesome actions as well as kinks that bind 
people to the cycle of rebirths. People also call Afflictions the thirst of 
Mara. In order to attain enlightenment, the number one pTIOrIfy 1S tO 
eliminate these defilements by practicing meditation on a regular basIs. 
There are four basic ways for a Buddhist to subdue afflictions: si, 
subduing afflictions with the mind by going deep Into meditation or 
Buddha recitation. Seconđ, subduing afflictions with noumenon: When 
deluded thoughts arise which cannot be subdued with mind through 
meditation or Buddha recitation, we should move to the next step by 
visualizing principles. Whenever afflictions of greed develops, we 
should visualize the principles of Impurity, suffering, Impermanence 
and no-self. When anger arises, we should visualize the principles of 
compassion, forgIveness and emptiness of all dharmas. 7rđ, subduing 
afflicions with phenomena: When meditation, Buddha recitation and 
Noumenon don't work for someone with heavy karma, leaving 
phenomena (external form/leaving the scene) can be used. That 1s to 
say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 1s about to 
burst out, we can leave the scene and slowly sip a glass of water to 
cool ourselves down. Fowrfh, subduing afflictions with repenfance and 
Tecifation sutras, mantras, or reciting the noble name of Amitabha 
Buddha. According to the Mahayana teaching, especially the T”len- 
Tai sect, afflictlons are Inseparable from Buddhahood. Affliction and 
Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. When we 
realize that afflictions in themselves can have no real and independent 
exIstence, therefore, we don't want to cling to anything, at that very 
moment, afflicions are bodhi without any difference. Once we 
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thoroughly understand the real meaning of “Afflictions are bodhi”, 
we”ve already subdued our own afflictions. The Buddha witnessed that 
all sentient beings undergo great sufferings, so He resolved to leave 
the home-life, to cultivate and find the way to help sentient beings 
escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our 
Ipnorance. Sometimes they show In our appearance; sometimes they 
are hidden 1n our minds, etc. In our dally life, we cannot do without 
sufferings and afflictions. However, 1Ÿ we know how to cultivate, we 
always consider “afflictions 1s Bodhi”. If we know how to use 1t, 
affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1ƒ we do not know how fo use 1t, 
then Bodhi becomes affliction. According to Late Most Venerable 
Hsuan-Hua 1n Talks on Dharma, volume 7, Bodhi 1s analogous to 
water, and affliction to Ice. lce and water are of the same substance; 
there 1s no difference. In freezing weather, water will Íreeze 1n(o Ice, 
and In hot weather, Ice will melt into water. When there are afflictions, 
water Íreezes Info 1ce; and when the afflictions are gone, Ice melts Into 
water. It Is to say, having afflictions 1s having the affliction-Ice of 
Ipnorance; having no afflictions 1s having the Bodhi-water of wisdom. 
The end of sufferings and affliction 1s the most Important goal of 
Buddhism; however, this cannot be done through studying, but one 
must practice with your personal experlences. When we speak of the 
end of sufferings and afflictions in Buddhism, we mean the end of 
sufferings and afflictions in this very life, not walfting until a remote 
líe. Sincere Buddhists should always remember that Nirvana in 
Buddhism 1s simply a place where there are no sufferings and 
afflictions. So If we can cultivate ourselves to eliminate sufferings and 
afflictions, we reach what we call “Nirvana In this very life.” To end 
sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. Just as a fire 
dies when no fuel is added, so unhappiness wIll end when the fuel of 
selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely removed, 
our mind wIll be in a state of perfect peace. We shall be happy always. 
Buddhists call the state in which all suffering 1s ended “Nirvana”. lt 1s 
an everlasting state of great Joy and peace. It is the greatest happiness 
In life. The Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, 
enumerated In the fourth Noble Truth, is the Buddhaˆs prescription for 
the suffering experienced by all beings. lt is commonly broken down 
Iinto three components: morality, concentration and wisdom. Another 
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approach Identifies a path beginning with charity, the virtue of giving. 
Charity or generosity underlines morality or precept, which In turn 
enables a person to venture Into hipher aspiratons. Morality, 
concenftration and wisdom are the core of Buddhist spiritual training 
and are Inseparably linked. They are not merely appendages to each 
other like petals of a flower, but are Intertwined like “salt in great 
ocean,” to Invoke a famous Buddhist simile. Finally, according to 
Buddhism, subduing affliction In order to reach the state without 
afflicion which means without physical distress or mental distress. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: Lets kill the mother of 
craving, the father of arrogance, two warrior kings of wrong views Of 
eternalism and nihilism. Lets destroy the kingdom of senses and 
officlals of attachments. Lets turn to the Brahman of ungrief 
(Dharmapada 294). Let's kill the mother of craving, the father of 
arrogance, two Brahaman kings of the wrong views of eternalism and 
nihilism. Lets destroy the official of Doubt and turn to the ungrieving 
Brahman (Dharmapada 295). 


V. AI AffHcHons, Wrath and Folly are WWeapons oƒ 

Bodhisatteas: 

AlI afflictions, wrath, and folly are weapons of enlightening beings 
because they liberate sentient beings through afflictions. Enlightening 
BeIngs who abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and 
compulsion accumulated by all sentient beings in the long nigpht of 
Ipnorance—According to the Adornment Sutra, Chapter 36, 
Bodhisattvas utilze “Giving” to destroy all stinginess; “Self-controÏl” to 
get rid of all crime; Impartiality 1to remove all discrimination; Wisdom 
to dissolve all ignorance and afflictions; Right livelihood to lead away 
from all wrong livelihood; SKIll in means to manifest in all places; All 
afflictions, wrath, and folly to liberate sentient beings through 
afflictions; Birth-and-death to continue enlightening practices and teach 
senfient beings; Teaching the truth to be able to break up all clinging; 
All knowledge to not gIve up the avenues of practice of enlightening 
beIngs. 


VI. Afflicfons Are Bodhi: 
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According to the Mahayana teaching, especially the Tlen-Tai 
sect, affliclons are Inseparable from Buddhahood. Affliction and 
Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. When we 
realize that afflictions in themselves can have no real and independent 
exIstence, therefore, we dont want to cling to anything, at that very 
moment, afflicions are bodhi without any difference. Once we 
thoroughly understand the real meaning of “Afflictions are bodhi”, 
we”ve already subdued our own afflictions. The Buddha witnessed that 
all sentient beings undergo great sufferings, so He resolved to leave 
the home-life, to cultivate and find the way to help sentient beings 
escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our 
Ipnorance. Sometimes they show In our appearance; sometimes they 
are hidden 1n our minds, etc. In our daily life, we cannot do without 
sufferings and afflictions. However, 1Ÿ we know how to cultivate, we 
always consider “afflictions 1s Bodhi”. If we know how to use 1t, 
affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1ƒ we do not know how fo use 1t, 
then Bodhi becomes affliction. According to Late Most Venerable 
Hsuan-Hua 1n Talks on Dharma, volume 7, Bodhi 1s analogous to 
water, and affliction to Ice. lce and water are of the same substance; 
there 1s no difference. In freezing weather, water will freeze 1nfo 1ce, 
and In hot weather, Ice will melt into water. When there are afflictions, 
water Íreezes Info 1ce; and when the afflictions are gone, Ice melts Into 
water. It 1s to say, having afflictions 1s having the affliction-ice of 
Ipgnorance; having no afflictions 1s having the Bodhi-water of wisdom. 


(DĐ) Let?s the Sorrowless Flowers 
Always Bloom In Qur Minds 


L  Lef%s Sfep on the Path & The Truth oƒ The Cessation Qƒ 

Suƒƒering: 

The end of sufferings and affliction or recognizing the path that 
leads to the end of suffering 1s the most important goal of Buddhism; 
however, this cannot be done through studying, but one must practice 
with your personal experilences. When we speak of the end of 
sufferings and afflictions in Buddhism, we mean the end of sufferings 
and afflictions In this very life, not watting until a remote life. Sincere 
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Buddhists should always remember that Nirvana in Buddhism 1s simply 
a place where there are no sufferings and afflictions. So If we can 
cultivate ourselves to eliminate sufferings and afflictions, we reach 
what we call “Nirvana in this very le.” To end sufferings and 
afflictions, selfish desire must be removed. Just as a fire dies when no 
fuel is added, so unhappiness will end when the fuel of selfish desire 1s 
removed. When selfish desire 1s completely removed, our mind wIll be 
1n a state of perfect peace. We shall be happy always. Buddhists call 
the state in which all suffering 1s ended “NÑirvana”. It is an everlasting 
state of great Joy and peace. Ït 1s the greatest happiness in life. The 
Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and afflictions, enumerated 
1n the fourth Noble Truth, 1s the Buddha”s prescription for the suffering 
experienced by all beings. It is commonly broken down Into three 
components: morality, concentration and wisdom. Another approach 
Identifies a path beginning with charity, the virtue of giving. Charify or 
generosity underlines morality or precept, which In turn enables a 
person to venture Into hipher aspirations. Morality, concentration and 
wisdom are the core of Buddhist spiritual training and are inseparably 
linked. They are not merely appendages to each other like petals of a 
flower, but are Intertwined like “salt in great ocean,” to Iinvoke a 
famous Buddhist simIle. 

The truth of the PATH that leads to the cessation of suffering (the 
way Of cure), the truth of the right way, the way of such extinction In 
practicing the Eightfold Noble Truths. Buddha taupht: “Whoever 
accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “In the untruth the foolish see the truth, while the truth 1s seen 
as the untruth. Those who harbor such wrong thoughts never realize the 
truth (Dharmapada 11). What 1s truth regarded as truth, what 1s untruth 
regarded as untruth. Those who harbor such right thoughts realize the 
truth (Dharmapada 12).” There are two truths, conventional or relatIve 
truth, and ultimate truth. By coming to know our everyday world of 
lived experlence, we realize what Is known as the world of 
conventional reality, where the causal principle operates, this 1s what 
we call conventional truth (samvaharasatya). If we accept the reality of 
this world as conventional, then we can accept the empty nature of this 
world which, according to Buddhism, 1s the ulimate truth 
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(paramatthasatya). The true principle, or the principle of truth, or the 
absolute apart from phenomena. The truth 1s the destrucfive cause of 
pain. The truth 1s the asseveratlon or categorles of reality. Truth In 
reality, opposite of ordinary or worldly truth (Thế đế) or ordinary 
categories; they are those of the sage, or man of Insight, in contrast 
with those of the common man, who knows only appearance and not 
reality. In Buddhism, there are four Truths, or four Noble Truths, or 
four Philosophies. A fundamental doctrine of Buddhism which clarifies 
the cause of suffering and the way to emancipation. Sakyamuni 
Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths in the Deer 
Park in Sarnath during his first sermon after attaininng Buddhahood. The 
Buddha organized these Ideas Into the Fourfold Truth as follows: “LIe 
consIsts entirely of suffering; suffering has causes; the causes of 
suffering can be extinguished; and there exists a way to extinguish the 
cause.” Highest truth 1s one of the four types of siddhanta, the highest 
Siddhanta or Truth, the highest universal giít of Buddha, his teaching 
which awakens the highest capacity 1n all beings to attain salvation. 
Thịs 1s also one of the two truths, the highest truth, the supreme truth or 
reality, the ultmate meaning, the paramount truth in contrast with the 
seeming; also called Veritable truth, sage-truth, surpassing truth, 
nirvana, bhutatathata, madhya, sunyata, etc (the other siddhantas 
include Mundane or ordinary modes of expression, Individual 
treatment, adapting his teaching to the capacity of his hearers, and 
Diagnostic treatment of their moral diseases). Besides, Perfect true 
nature or Absolute reality 1s the pure Ideation can purify the tainted 
portion of the Ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (Parinispanna). There 
1S also a so called ““Truth as reliance” which Bodhisattvas take all truths 
as a reliance, as they ultimately end in emancipation. This 1s one of the 
ten kinds of reliance of Great Enlightening Beings. According to The 
Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment from the World), the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that 
Offsprings of Buddha, Great Enliphtening Beings have ten kinds of 
reliance which help them be able to obtain abodes of the unexcelled 
great knowledge of Buddhas. According to the Kesaputtiya Sutra, the 
Buddha advised the Kalamas on how to verify the Truth as follows: 
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“Do not accept anything merely on the basis of purported authority, nor 
to accept anything simply because If 1s written in sacred books, nor to 
accept anything on the basis of common opinion, nor because 1t seems 
reasonable, nor yet again because of reverence for a teacher. Do not 
accept even my teachinsgs without verification of Its truth through your 
personal experience. Ï recommend all of you to test whatever you hear 
1n the lipght of your own experience. Only when you yourselves know 
that such and such things are harmful, then you should abandon them. 
Contrarily, when you yourselves see that certain things are beneficial 
and peaceful, then you should seek to cultivate them.” 

There are stil Relative truth and Absolute truth. According to 
relative truth all things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute 
truth one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n 
relative truth, a perception where there 1s no self-nature. The relative 
truth, or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, manIfests 
“stlllness but 1s always 1lluminating,` which means that it 1s Immanent 
in everything. Pure Land thinkers accepted the legiilmacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. Absolute truth or supreme 
truth, or ultimate truth, which means the final nature of reality, which 1s 
unconditioned (asamskrta) and which neither 1s produced nor ceases. Ït 
1s equated with emptiness (sunyafa) and truth body (dharma-kaya) and 
1S Confrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are 
produced and ceased by causes and conditons and Impermanence 
(anitya). The absolute Truth, transcending dichotomies, as taught by the 
Buddhas. The absolute truth, or the truth of the void, manIfest”s 
1llumination but 1s always still,” and this 1s absolutely Inexplicable. 
Ulumate Truth means the correct dogma or averment of the 
enlightened. According to the Madhyamika Sastra, the Buddhas In the 
past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold 
truth, in order to lead people to a right way. The ultimate truth is the 
realization that worldly things are non-existent like an i1llusion or an 
echo. However, transcendental truth cannot be attaned without 
resorfting to conventional truth. Conventional truth is only a mean, 
while transcendental truth is the end. It was by the higher truth that the 
Buddha preached that all elements are of universal relativity or void 
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(sarva-sunyata). For those who are attached to Realism, the doctrine of 
non-exIstence 1s proclaimed 1n the way of the higher truth In order to 
teach them the nameless and characterless state. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed therr teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Though we may speak of exIstence, If 1s temporary and not 
fixed. Even non-existence or void 1s temporary and not fixed. So there 
1s neither a real existence nor a real void. Being or non-being 1s only an 
outcome of causal relation and, therefore, unreal. Thus the Ideal of the 
two extremes of being and non-being 1s removed. Therefore, when we 
deal with the worldly truth, the phenomenal world can be assumed 
without disturbing the noumenal state. Likewise, when we deal with 
the higher truth, the noumenal state can be attained without stirring the 
world of mere name. Non-existence 1s at the same time exIstence, and 
©XIstence In turn 1s non-existence. Form or matfter 1s the same time the 
void, and the void 1s at the same time form or matter. Relative or 
conventional truth of the mundane world subJect to delusion—Common 
or ordinary statement, as If phenomena were real. According to the 
Madhyamika Sastra, the Buddhas In the past proclaimed therr teachings 
to the people by means of the twofold truth, in order to lead people to a 
right way. Conventional truth refers to ignorance or delusion which 
envelops reality and gives a false Impression. It was by the worldly 
truth that the Buddha preached that all elements have come Into being 
through causation. For those who are attached to Nihilism, the theory 
Of existence 1s taught in the way of the worldly truth. According to the 
Madhyamaka philosophy, NagarJuna says phenomena have reality of a 
sort. They are samvrti-satya, they are the appearance of Reality. 
Appearance points to that which appears. Samvrfi 1s appearance, cover 
or veil, which covers the absolute reality. In short, that which covers all 
round 1s samvrfI, samvrti 1s primal 1gnorance (aJnana) which covers the 
real nature of all things. Samvrti or pragmatic realify 1s the means 
(upaya) for reaching Absolute Reality (paramartha)  Without a 
recourse to pragmatic reality, the absolute truth cannot be taupht. 
Without knowing the absolute truth, nirvana cannot be atfained. Thus, 
in the Madhyamika-karika, NagarJuna confirmed: “From the relative 
standpoint, the theory of Dependent Origination (Pratitya-samutpada) 
explains worldly phenomena, but from the absolute standpoint, 1t 
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means non-originaftlon at all times and Is equated with nirvana or 
sunyata.” 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of void and the truth of temporariness. 
According to this school the three truths are three 1n one, one in three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. Things are only mean or middle. 
The same will be the case when we argue by means of the middle 
truth. The middle does not mean that 1t 1s between the non-exIstence 
and temporary existence. In fact, It is over and above the twO; nOor 1f 1S 
1dentical with the two, because the true s(ate means that the middle 1s 
the very sfate of being void and temporary. If you suppose noumenon 
to be such an abiding substance, you will be misled altogether; 
therefore, the Tilen-l”ai School sets forth the threefold truth. 
According to this school the three truths are three In one, one 1n three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. The truth of void means all things 
have no reality and, therefore, are void. Therefore, when our argument 
1s based on the void, we deny the existence of both the temporary and 
the middle, since we consider the void as transcending all. Thus, the 
three will all be void. And, when one 1s void, all will be void (When 
one 1s void, all will be void; when one 1s temporary, all 1s temporary; 
when one Is middle, all will be middle). They are also called the 
I1dentical void, identical temporary and Iidentical middle. It 1s also said 
to be the perfectly harmonious triple truth or the absolute triple truth. 
We should not consider the three truths as separate because the three 
penetrate one another and are found perfectly harmonized and united 
together. A thing 1s void but 1s also temporarily exIstent. Ít 1s temporary 
because It 1s void, and the fact that everything 1s void and at the same 
time temporary 1s the middle truth. The truth of temporariness means 
although things are present at the moment, they have temporary 
exIstence. The same wIill be the case when we argue by means of the 
temporary truth. The truth of mean 1s only mean or middle. The same 
will be the case when we argue by means of the middle truth. The 
middle does not mean that It 1s between the non-existence and 
temporary existence. In fact, It 1s over and above the tfwO; nOT 1f 1S 
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1dentical with the two, because the true state means that the middle 1s 
the very state of being void and tempOrary. 


HỊ. Lef)s the Sorrowless Flowers Always Bloom In Qur Minds: 

The opportunity our preclous human lives does not last forever. 
Sooner or later, death comes to everyone. The very true nature of our 
lives 1s Impermanent, and death inevitable. When we first took birth, 
given the countless number of bodies Into which we have been born. 
Death 1s an mrrevocable result of living. Therefore, we should not 
Ipnore 1t; on the contrary, 1t Is good to thínk about 1t serlously. 
According to the Buddhist point of view, death 1s not an end but a 
means leading to another rebirth. The conscious mind only migrates 
from life to life. The starting point of such a process 1s impossible to 
retrace. However, our existence In samsara Is not naturally Infinite. 
Also according to the Buddhist point of view, 1f 1s possible to put an end 
to 1t. ÀA seed has no beginning but 1t 1s not naturally Infimte, 1ƒ we burn 
the seed we can destroy 1s potential to grow. That 1s the end of it. The 
only way to do 1s to let the sorrowless flowers always bloom 1n our 
minds. Why? Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, 
we no longer confinue to ørow any seed for this rebirth cycle. 

Due to our deluded mind, even in this present le, we are 
consfantly operating with negative actions. We do not have mụuch 
Íreedom from afflictive emotions. We are enslaved by them. We are 
prIsoners of our own devices. For example, when anger rIses in us, We 
become completely under the control of this afflicive emotion. Ït 
makes us think and act in ways we do not want to. If we step back and 
look 1n a mirror when we become angry, we will see what anger has 
done to us. We will see anger”s power to destroy us and others around 
us. We might wonder 1f 1t 1s indeed possible to explate a non-virtuous 
deed such as one of these five heinous crimes. According to 
“Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed can be 
explated. This Is a property of negativities. If we do not leave them 
unattended until they are ripen, we can purify them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe In the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
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Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actlons. And again, the 
only way to do this 1s to let the sorrowless flowers always bloom 1n our 
minds. Why? Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, 
we are able to pur1fy all negative and non-virtuous deeds In the past; at 
the same time, we can avoid similar negative and non-virtuous deeds at 
the present and in the future. 

However, the sorrowless flowers only bloom when we are content 
with few desires; or when we have few desires. Here “desires” include 
not only the desire for money and material things but also the wish for 
status and fame. It also indicates seeking the love and service of others. 
In Buddhism, a person who has attained the menfal stage of deep faith 
has very few desires and 1s Indifferent to them. We must note carefully 
that though such a person 1s Indifferent to worldly desires, he 1s very 
eager for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be 
indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few 
desires also means to be satisfied with little materlal gain, that 1s, not to 
feel discontented with one”s lot and to be free from worldly cares. This 
does not mean to be unconcerned with self-Iimprovement but to do 
one”s best in one”s work without discontent. Such a person wIll never 
be ignored by those around him. But even 1f people around him I1gnored 
him, he would feel quite happy because he lives like a king from a 
spiritual point of view. We must have few desires In two areas: the 
desires for food and sex. Food and sex support Ignorance 1n 
perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex are 
part of human nature.” That 1s to say we are born with the craving for 
foos and sex. Why Is that we have not been able to demolish our 
1pnorance, eliminate our afflictions, and reveal our wIsdom? Because 
we always crave for food and sex. Sincere Buddhists should always 
remermnber that food g1ves rise to sexual desire, and sexual desire ø1ves 
rIse fO Ipgnorance. Once the desire for food arises, the desire for sex 
arises as well. Men are attracted to beautiful women, and women are 
charmed by handsome men. People become Infatuated and obsessed 
and cannot see through their desires. The nourishment from the food 
we eat 1s transformed Info reporductive essence; and once that essence 
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1s full, sexual desire arIses. Sincere Buddhists should always remember that 
the less tasty the food 1s, the better. Food should not be regarded as too 
1mportant. Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough 
to sustain ourselves. We should neither eat very rich food, nor eat spoilt food, 
for either one could ruin our health. 

FEinally, the sorrowless flowers only bloom when we understands things as 
they really are, that 1s seeing the Impermanent, unsatisfactory, and non- 
substantial or non-self nature of the five agsgregates of clinging 1n ourselves. Ït 
1S not easy to understand ourselves because of our wrong concepfs, baseless 
1llusions, perversions and delusions. It 1s so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that to be a real knower, we must first see and understand the 
1mpemanence of the five aggregates. He compares material form or body to a 
lump of foam, feeling to a bubble, perception to a mirage, mental formations 
or volitonal activities to water-lily plant which 1s without heartwood, and 
consciousness to an illusion. The Buddha says: “Whatever material form there 
be whether past, future or present, internal, external, øross or subtle, low or 
lofty, far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining agsregates: feeling, perception, 
mental formation, and consciousness are al]so empty, unsubstantial and without 
essence. Thus, the five aggregates are Impermanent, whatever 1s 
1mpermanert, that 1s suffering, unsatisfactory and without self. Whenever you 
understand this, you understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of 
the sorrowless flowers bloom also means the I1llumination of wisdom. In 
Buddhism, wisdom 1s of the highest importance; for purification comes through 
wisdom, through understanding; and wisdom in Buddhism 1s the key to 
enlightenment and final liberation. But the Buddha never praised mere 
1ntellect. According to him, knowledge should go hand in hand with purity of 
heart, with moral excellence. Wisdom gained by understanding and 
developmernt of the qualiies of mind and heart 1s wisdom par excellence. Ït 1s 
the knowledge of loving kindness, of compassion, of Joy, of letting go, of 
altruism, of understanding of the law of cause and effect, of wishing for 
freedom, of seeking enlightenment and emancipation for others. Ït 1s saving 
knowledge, and not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, 
devout Buddhists never fall in love with wisdom; nor induce the search after 
wIsdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1ts sigmificance and 
bearing on mankind, devout Buddhists should use 1t as an encouragement 0 a 
practical application of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Hoping that the sorrowless flowers are 
blooming everywhere, so that one day all beings will achieve Buddhahood 
together! 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Người Phật Tử Nên Luôn Tỉnh Thức Về 
Ngôi Nhà Lửa Tam Giới Đang Rực Cháy 


Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Đó là dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Dục giới là cảnh giới 
tham sắc dục và thực dục. Dục Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời 
(sáu cõi trời, cõi người và địa ngục). Bất cứ thế giới nào mà những yếu 
tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới của sự ham muốn. Đây là 
thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế giới kia là sắc giới và vô 
sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài người đang sống, và nó 
có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực lướt thắng cho tất cả 
chúng sanh trong cõi này. Chúng sanh trong cõi dục giới nầy đều có 
ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật chất bao trùm từ lục 
đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nây). Dục giới là một trong tam 
giới, nơi đó có đây dẫy những thứ ham muốn. Đây là cảnh giới tham 
sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người và địa ngục. Chúng ta 
đang sống trong một thời đại vội vã, gắp rút và nhanh chóng. Căng 
thẳng bất cứ nơi đâu. Nếu bạn đứng ở một góc đường nhộn nhịp và 
nhìn kỷ sắc mặt của những người qua lại một cách vội vã, bạn sẽ nhận 
thấy rằng phần lớn những người ấy có vẻ lăng xăng, lộn xộn, và nghỉ 
ngợi lo âu, chứ không có mấy người thoải mái. Họ mang theo với họ 
một bầu không khí căng thẳng. Họ là hình ảnh của sự vội vã lo âu. 
Hiếm khi chúng ta tìm được một hình ảnh an tịnh, bình thản và thoải 
mái trên những gương mặt của họ. Đó là thế giới hiện đại. Đặc điểm 
của thế giới ngày nay là hối hả vô trật tự, đưa đến những quyết định 
nhanh chóng và những hành động thiếu thận trọng. Vài người la to nói 
lớn trong khi có thể nói một cách bình thường được và người khác thì 
nóng nảy kích thích thốt ra những lời lẽ giận dữ rồi hết hơi khi câu 
chuyện kết thúc. Trên phương diện tâm lý mà nói thì bất cứ sự kích 
thích nào cũng đưa tới sự căng thẳng thần kinh và đẩy mạnh các hoạt 
động trong cơ thể. Thật vậy, chúng ta đang sống chen chúc nhau trong 
đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng 
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biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ 
mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra 
cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần 
tinh tấn tu hành cầu giải thoát. 


I. Tổng Quan Về Tam Giới: 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Đó là dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng 
tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt 
sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa 
phức điều động; và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính 
mình. Dục giới là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Dục Giới gồm 
thế giới nầy và sáu cõi trời (sáu cõi trời, cõi người và địa ngục). Bất cứ 
thế giới nào mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới 
của sự ham muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế 
giới kia là sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài 
người đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực 
lướt thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Chúng sanh trong cõi 
dục giới nầy đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật 
chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nầy). Dục 
giới là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham muốn. 
Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người 
và địa ngục. Sắc giới là cảnh giới có hình thể, nhưng thường dùng theo 
nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những 
hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. 
Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những 
nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô 
thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. Sắc giới là 
cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền Thiên. Đây là cõi của thiên 
thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không có dâm dục và thực 
dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp thù thắng, cõi nước cung điện 
nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất không ngừng tự 
thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiển trược của vật chất vi tế. 
Y cứ theo tỉnh thần tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). 
Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
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trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Đây là một trong tam giới theo truyền 
thống vũ trụ học Phật giáo. Sắc giới được xem như là pháp giới cao 
hơn thế giới trong đó con người sanh sống, hay dục giới. Theo Phật 
giáo thì sắc giới thiển lấy sắc giới Thiên làm đối tượng. Vô sắc giới là 
cảnh giới vô sắc, trong đó không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi 
đó tâm an trụ trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến 
Tứ Không Xứ. Đây là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao 
hơn cảnh sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương 
thể thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ 
trong thâm định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển 
định, cõi nây là cõi tứ không xứ). Đây là một trong tam giới theo 
truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Chúng sanh sanh vào chốn này do 
kết quả của sự tu tập thành công bốn giai đoạn thiển định gọi là “Tứ 
Không Xứ.” Trên cõi sắc giới, nơi chỉ có tính thần thanh tịnh, nơi 
không còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. Cõi trời 
vô sắc kéo dài không hạn định trong tứ không xứ. Cõi nầy không có 
vật chất của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi thiển định thâm 
diệu. Trên cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi này 
không còn khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn được coi 
như bất toại theo quan điểm Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng của chúng 
sanh trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh vào cõi thấp hơn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Theo Phật giáo, vô sắc giới thiển lấy vô sắc giới 
thiên làm đối tượng. Theo truyền thuyết, Đức Phật tu tập Vô sắc thiển 
với Arada Kalama, một nhà tu khổ hạnh đã đạt được trạng thái Thức 
Vô Biên; và với Udraka Ramaputra, một nhà tu khổ hạnh khác đã đạt 
được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi tưởng xứ định. Cuối cùng 
Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn gì để học hỏi nữa, 
Ngài tự dấn bước trên con đường của mình, mặc cho những lời yêu cầu 
nồng hậu của hai nhà tu khổ hạnh kia, mời Ngài ở lại để dạy cho các 
đồ đệ của họ. 
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II. Chúng Sanh Luân Hồi Trong Tam Giới: 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Thứ nhất là Dục giới. Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực 
dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người và địa ngục. Chúng sanh trong cõi dục 
giới nây đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật chất 
bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nầy). Thứ nhì 
là Sắc giới. Đây là cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền Thiên. 
Đây cũng là cõi của thiên thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy 
không có dâm dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp 
thù thắng, cõi nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham 
dục vật chất không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối 
phiền trược của vật chất vi tế. Y cứ theo tinh thần tu dưỡng cao cấp, 
cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). Thứ ba là Vô sắc giới. Đây là cảnh 
giới vô sắc, không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi đó tâm an trụ 
trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến Tứ Không Xứ. 
Đây cũng là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao hơn cảnh 
sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương thể thuần 
là tỉnh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ trong thâm 
định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển định, cõi 
nầy là cõi tứ không xứ). 

Theo niềm tin Phật giáo, sanh tử chỉ là hai điểm trong vòng tròn 
luân hồi mà thôi. Thân nầy chết, thân kia sanh. Chúng sanh sanh tử vì 
nghiệp lực. Không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ 
một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực sự xãy ra tiến trình 
tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực 
thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. 
Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi 
cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể 
tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách 
thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất 
hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi cho 
người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh 
không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng 
xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra 
khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Thân này chết để tái sanh vào 
thân khác. Nơi chúng sanh đầu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp tốt 
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hay xấu của từng chúng sanh. Niễm tin chúng sanh, kể cả con người có 
một chuỗi dài nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự 
chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. Điều này chỉ xãy ra khi đã tìm 
thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ Phật giáo. 

Sanh và Tử là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được 
mọi trường phái Phật giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất 
cả chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân hồi sanh, tử, tái sanh, và 
hiện trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp mà 
có. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn 
hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực 
sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) 
phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư 
tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong 
dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những 
đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. 
Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác nhau 
tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến 
một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều 
có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do các nghiệp 
nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Vì vòng sanh tử 
này không tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho 
rằng thoát khỏi luân hồi là mục tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này 
được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là thiển định về thực 
chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi 
mà nên văn hóa không chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học 
thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan điểm Phật giáo, vì tất cả 
những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu học 
thuyết tái sanh. 

Sanh và Tử là sự tái kết hợp của thể xác và tinh thần. Sau khi thân 
vật chất chết đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật 
thể mới để trở thành một sự hiện hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả 
của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một 
linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. 
Cái thực sự xấy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết 
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(Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm 
chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng 
nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha 
mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải 
có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng lượng nghiệp đặc 
biệt nây. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất 
khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và 
đem lại sự tái sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện 
sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi 
chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là 
do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. 

Sanh tử còn có nghĩa là “Luân Hồi”. Luân là bánh xe hay cái vòng, 
hồi là trở lại; luân hồi là cái vòng quanh quẩn cứ xoay vần. Luân hồi 
sanh tử trong đó chúng sanh cứ lập đi lập lại sanh tử tử sanh tùy theo 
nghiệp lực của mình. Điều gì xảy ra cho chúng ta sau khi chết? Phật 
giáo dạy rằng sau khi chết thì trong một khoảng thời gian nào đó chúng 
ta vẫn ở trạng thái hiện hữu trung gian (thân trung ấm) trong cõi đời 
này, và khi hết thời gian này, tùy theo nghiệp mà chúng ta đã từng kết 
tập trong đời trước, chúng ta sẽ tái sanh vào một cõi thích ứng. Phật 
giáo cũng chia các cõi khác này thành những cảnh giới sau đây: địa 
ngục, nøaạ quỷ, súc sanh, a tu la, nhân, thiên, thanh văn, duyên giác, bổ 
tát, và Phật. Nếu chúng ta chết trong một trạng thái chưa giác ngộ thì 
tâm thức chúng ta sẽ trở lại trạng thái vô minh, sẽ tái sanh trong lục 
đạo của ảo tưởng và khổ đau, và cuối cùng sẽ đi đến già chết qua 
mười giaI đoạn nói trên. Và chúng ta sẽ lặp đi lặp lại cái vòng này cho 
đến tận cùng của thời gian. Sự lặp đi lặp lại này của sanh tử được gọi 
là “Luân Hồi.” Nhưng nếu chúng ta làm thanh tịnh tâm thức bằng cách 
nghe Phật pháp và tu Bồ Tát đạo thì trạng thái vô minh sẽ bị triệt tiêu 
và tâm thức chúng ta sẽ có thể tái sinh vào một cõi tốt đẹp hơn. Vì 
vậy, thế giới nầy là Ta bà hay Niết bàn là hoàn toàn tùy thuộc vào 
trạng thái tâm. Nếu tâm giác ngộ thì thế giới nầy là Niết bàn. Nếu tâm 
mê mờ thì lập tức thế giới nầy biến thành Ta Bà. Vì vậy Đức Phật dạy: 
“Với những ai biết tu thì ta bà là Niết Bàn, và Niết Bàn là ta bà.” 

Tái sanh nơi địa ngục, chúng sanh phải luôn chịu khổ đau. Đây là 
một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám 
chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành 
đạo được. Tái sanh làm ngạ quỷ, nơi chúng sanh chẳng bao giờ cảm 
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thấy dễ chịu và luôn ham muốn. Đây là một trong tám điều kiện hay 
hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh 
vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Tái sanh vào cõi súc 
sanh, nơi chúng sanh không có khả năng hiểu biết Phật pháp. Tái sanh 
làm người bao gồm sự tái sanh làm những người đui, điếc, câm, què. 
Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay 
tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho 
thành đạo được, hoặc tái sanh làm người trong thời không có Như Lai, 
hay trong buổi chuyển tiếp sau thời Phật nhập diệt và thời Đức Hạ 
sanh Di Lặc Tôn Phật. Trong thời kỳ nầy, chúng sanh chỉ biết nhàn 
đàm hý luận về Phật pháp chứ không chịu tu tập. Đây là một trong 
những điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ 
chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳắng có thể tu học cho thành đạo 
được. Ngoài ra, chúng sanh có thể tái sanh trong cõi người giàu sang 
phú quý; hoặc tái sanh làm thức giả hay triết giả phàm phu. Tái sanh 
làm thức giả hay triết giả phàm phu, những chúng sanh tưởng mình là 
thế trí biện thông, biết hết mọi thứ nên không còn muốn tu tập theo 
Phật. Đây là một trong tám điều kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật 
pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một khi sanh vào thì chẳng có thể tu 
học cho thành đạo được. Chúng sanh cò thể tái sanh vào cõi người và 
xuất gia tu hành đắc đạo. Chúng sanh có thể tái sanh vào Bắc Cu lô 
châu, nơi chúng sanh luôn vui sướng ngũ dục làm cho chúng sanh 
không còn thiết gì đến tu hành Phật pháp. Đây là một trong tám điều 
kiện hay hoàn cảnh khó gặp Phật pháp, hay tám chỗ chướng nạn, một 
khi sanh vào thì chẳng có thể tu học cho thành đạo được. Chúng sanh 
cũng có thể tái sanh vào những cõi trời từ Tứ Thiển Thiên đến Tứ 
Thiên Vương, như các cõi trời Dạ ma, trời dục giới, trời Đao lợi, trời 
Đâu Suất, trời Hóa Lạc, trời Phạm thiên, trời Tha Hóa, trời trường thọ, 
và Tứ thiên vương. 

Theo truyền thống Phật giáo, trong đêm giác ngộ, Đức Phật đã đưa 
ra lời xác chứng về sanh tử, tử sanh... Ngài đã chứng được tam minh và 
cái biết đầu tiên của Ngài là biết về tiền kiếp. Ngài đã nhớ lại Ngài đã 
sanh ra trong những hoàn cảnh nào ở tiền kiếp. Ngoài Đức Phật ra, các 
đệ tử nổi trội của Đức Phật cũng có thể nhớ lại được tiền kiếp của họ. 
Chẳng hạn như ngài A Nan, có khả năng nhớ lại tiền kiếp sau khi thọ 
giới. Tương tự, qua lịch sử Phật giáo, có nhiều vị thiển sư và Thánh 
Tăng đã có thể nhớ lại tiền kiếp của mình. Trong Phật giáo, tiến trình 
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“sanh, tử và tái sanh” là một phần của tiến trình của những thay đổi 
liên tục. Thật vậy, không phải là chết rồi mới tái sanh mà chúng ta 
sanh, tử, rồi tái sanh trong từng phút từng giây. Cũng giống tiến trình 
thay đổi trong cơ thể con người, thí dụ như như đa số các tế bào trong 
thân thể của chúng ta đã được sanh ra, chết đi và được thay thế bằng 
những tế bào mới rất nhiều lần trong một đời người. Ngay cả những tế 
bào không được thay thế cũng phải chịu sự thay đổi nội tại liên tục. Đó 
là một phần của tiến trình “sanh, tử và tái sanh”. Tâm trí của chúng ta 
cũng vậy, chúng ta thấy trạng thái tỉnh thần có lúc vui, lúc buồn, thay 
đổi luôn luôn. Trạng thái nầy đi qua và được thay thế bằng trạng thái 
khác. Đức Phật biết được rằng những trạng thái nhiễu loạn và nghiệp 
lực khiến cho chúng sanh phải bị tái sanh. Trong những phút giây sắp 
từ bỏ thân nầy, thường thì phàm phu chúng ta luôn theo bản năng cảm 
thấy thèm khát, níu giữ xác thân. Chúng ta gần như hoảng loạn khi từ 
bỏ xác thân và phải vĩnh biệt mọi sự mọi vật quanh mình. Khi thấy 
mình đang từ bỏ thân xác nầy và đang kết thú mạng sống thì chúng ta 
lại cố gắng nắm chặt vào một thân thể khác. Trạng thái sanh tử trong 
vòng luân hồi tùy thuộc nơi nghiệp lực. Theo đạo Phật, chúng sanh 
được tuyệt đối tự do chọn lựa con đường mình muốn đi. Nếu như người 
ấy muốn ở Tây phương thì phát nguyện vãng sanh Tịnh Độ, rồi tinh tấn 
niệm Phật. Còn nếu như muốn bị đọa địa ngục thì chỉ đơn giản làm ác 
là chắc chắn phải đọa. Tất cả đời sống, tất cả hiện tượng đều phải có 
tiến trình sanh tử, đều phải bắt đầu và chấm dứt. Trường phái Tam 
Luận chối bỏ điều này trên phương diện chân đế (sự thật tuyệt đối), 
nhưng công nhận điều này trên phương diện tục đế (sự thật tương đối). 
Trung Luận cho rằng sinh diệt khứ lai, chỉ là những từ ngữ tương đối và 
không thật (kỳ thật chư pháp vốn là Như Lai Tạng bất sanh bất diệt 
bất khứ bất lai). Tuy nhiên, chư Bồ Tát xem việc sanh tử là viên lâm 
của các ngài vì không nhàm bỏ. Đây là một trong mười loại viên lâm 
của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại 
hạnh an lạc la ưu não vô thượng của Như Lai. Sanh tử cũng còn là khí 
giới của chư Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng 
sanh. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Hóa thân Bồ 
Tát, không do sanh tử luân hồi, hay sự sống chết của Thánh nhân 
không bị dấy lên bởi nghiệp báo hữu vi. Thời gian trôi qua thật nhanh. 
Năm tháng trôi qua thật nhanh. Đời người cũng vậy, từ lúc sanh ra đến 
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khi già rồi chết, mình cũng chẳng hề hay biết. Sanh, lão, bệnh, tử quay 
cuồng nhanh chóng, mà con người thì cứ u mê cứ để hết năm nây đến 
năm khác trôi qua. Nếu chúng ta chẳng tỉnh ngộ trong vấn đề sanh tử 
của chính mình thì mình vốn dĩ đã sanh ra trong u mê, rồi cũng sẽ chết 
đi một cách u mê theo nghiệp lực. Quả là một cuộc sống vô vị! 


LII.Tam Giới Như Nhà Lửa: 

Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với 
những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng 
hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, 
sự khổ dãy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nây, luôn bị những sự khổ não và phiển 
muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà 
đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế 
mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ 
dục, làm như không có chuyện gì xảy ra cả. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu hành cầu giải 
thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà 
lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường 
như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba 
cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ 
não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở 
giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết còn 
mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật 
tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu 
hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta thấy cuộc sống trên cõi đời nầy 
nào có được bình an lâu dài. Thẩm cảnh xảy ra khắp nơi, binh đao, 
khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm 
cướp, giết người, hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. 
Còn về nội tâm của mình thì đầy dẫy các sự lo âu, buồn phiển, áo não, 
và bất an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: “Làm sao vui 
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cười, có gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong 
chỗ tối tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 


IV. Nhà Của Ta Hay Nhà Lửa Tam Giới?: 

Thí dụ về nhà lửa đang cháy là một trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh 
Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn dụ những 
đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt 
là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. 
Tam giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa cũng 
dạy: “Ba cõi không an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên 
sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta 
Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiển muộn bức bách. Sống chen 
chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy 
hiểm họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng 
biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không 
có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc 
nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Dương Kỳ thường 
nói một cách tích cực về an tâm lập mệnh và cái giàu phi thế tục của 
ngài. Thay vì nói chỉ có đôi tay không, ngài lại nói về muôn vật trong 
đời, nào đèn trăng quạt gió, nào kho vô tận, thật quá đủ lắm rồi như 
chúng ta có thể thấy qua bài thơ sau đây diễn tả về ngôi nhà điêu tàn 
của sư: 

“Nhà ta phên mái rách tơi bời 
Nền trắng một màu tuyết trắng rơi 
Giá lạnh toàn thân, lòng vạn mối 
Người xưa nhà chỉ bóng cây thôi.” 

Theo Thiển sư D. T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, bài thơ nầy 
không ngụ ý tác giả ăn không ngồi rồi hay không làm øì khác, hoặc 
không có gì khác hơn để làm hơn là thưởng thức hoa đào no trong 
nắng sớm, hay ngắm vâng trăng trong tuyết bạc, trong ngôi nhà đìu 
hiu. Ngược lại, ngài có thể đang hăng say làm việc, hoặc đang dạy đệ 
tử, hoặc đang tụng kinh, quét chùa hay dẫy cổ như thường lệ, nhưng 
lòng tràn ngập một niễm thanh tịnh khinh an. Mọi mong cầu đều xả bỏ 
hết, không còn một vọng tưởng nào gây trở ngại cho tâm trí ứng dụng 
dọc ngang, do đó tâm của ngài lúc bấy giờ là tâm “không, thân là 
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“thân nghèo.” Vì nghèo nên ngài biết thưởng thức hoa xuân, biết ngắm 
trăng thu. Trái lại, nếu có của thế gian chồng chất đầy con tim, thì còn 
chỗ nào dành cho những lạc thú thần tiên ấy. Kỳ thật, theo sư Dương 
Kỳ thì sự tích trữ của cải chỉ toàn tạo nghịch duyên khó thích hợp với 
những lý tưởng thánh thiện, chính vì thế mà sư nghèo. Theo sư thì mục 
đích của nhà Thiền là buông bỏ chấp trước. Không riêng gì của cải, mà 
ngay cả mọi chấp trước đều là của cải, là tích trữ tài sản. Còn Thiền thì 
dạy buông bỏ tất cả vật sở hữu, mục đích là làm cho con người trở nên 
nghèo và khiêm cung từ tốn. Trái lại, học thức khiến con người thêm 
giầu sang cao ngạo. Vì học tức là nắm giữ, là chấp; càng học càng có 
thêm, nên “càng biết càng lo, kiến thức càng cao thì khổ não càng 
lắm.' Đối với Thiền, những thứ ấy chỉ là khổ công bắt gió mà thôi. 

Dầu chúng ta có nói gì đi nữa về ba cõi như nhà lửa đang hực 
cháy, nhưng Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng trong cõi người 
sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành quả vị Phật; trong khi 
các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên không màng tu tập, cõi súc 
sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu tối, nhơ nhớp, ăn uống lẫn 
nhau nên cũng không tu được. Tuy nhiên, trong các trân bảo, sinh 
mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân 
mạng nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ 
nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vi, 
tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; 
tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như 
hoa hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi thở mong manh, 
chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra 
đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo 
một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích 
cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải 
ấy liên trở qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có 
một chút phước lành nào để cho thân thức nương cậy về kiếp sau, cho 
nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết 
mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt 
ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người 
một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ những øì Phật dạy: “Thân người khó được, 
Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho 
thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 
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V. Vượt Thoát Khỏi Nhà Lửa Tam Giới: 

Từ “Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống trong tam 
giới. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên 
nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến 
hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những 
chúng sanh. Mỗi chúng sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể 
phân biệt thành năm phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng 
sanh nầy không khác với chúng sanh khác, và con người bình thường 
không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể 
của năm yếu tố tổn tại trong từng cá thể được thành lập, nên chúng 
sanh nầy có khác với chúng sanh khác, con người bình thường có khác 
với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và 
thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành 
tố cũ đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một 
hữu tình từ vô thủy, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định 
kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc 
che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng sát na kết 
hợp và tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị 
chi phối bởi bản chất vô thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự 
hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản 
chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và 
không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn 
Cà, 

Theo Phật giáo, tam giới: Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang 
thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống 
như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không 
an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh 
trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nây, luôn bị những 
sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó 
như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết 
còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi 
nhớn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xảy ra cả. 

Thật tình mà nói, thế sự vốn vô thường y như lời của Sư Yuren một 
bài thơ khi sắp sửa phục vụ cho một nhà quý tộc: 

"Bước vào vận hội lớn trong đời, 
Bạn đừng quên tự nhắc mình 


1817 


Rằng thế sự vốn vô thường." 
Sư Yuren lại nói tiếp: Rồi đây thân xác nào sẽ làm mối cho ngọn 
lửa ngày mai? 
"Hôm nay, 
Tôi nhìn lại 
Thấy làn khói bay lên 
Từ đâu đó 
Bên kia những cánh đồng. 
Thân xác nào, 
Sẽ làm mỗi cho ngọn lửa ngày mai?" 

Trong một bài ngụ ngôn, có hai con chuột, một được ví với ngày và 
một được ví với đêm, mặt trời và mặt trăng. Theo Tân Đầu Tư Đột La 
Xà Vị Ưu Đà Diên Vương Thuyết Pháp Kinh, ngày xưa có một người 
băng qua một cánh đồng và gặp một con cọp. Anh ta bỏ chạy, con cọp 
đuổi theo. Chạy đến một bờ vực sâu, anh ta nắm chặt lấy một cái rễ 
dây nho cổ bằng ngón tay cái và buông mình xuống vực. Con cọp đứng 
trên bờ vực ngó xuống chỗ anh ta gầm gừ. Run rẩy, anh ta nhìn xuống 
đáy vực và thấy một con cọp khác đang chờ đớp lấy anh khi anh bị rớt 
xuống. Anh chỉ còn bám víu duy nhất vào sợi dây nho mà thôi. Nhưng 
rồi hai con chuột lại xuất hiện, một trắng một đen, bắt đầu gậm nhắm 
dây nho. Vào lúc đó, anh ta chợt nhìn thấy một trái dâu tây rừng chín 
mộng gần chỗ mình. Một tay nắm chặt sợi dây nho, anh đưa tay kia với 
ra hái lấy trái dâu. Ôi trái đâu thơm ngọt biết dường nào! 

Hành giả tu Phật chân thuần nên luôn nhớ rằng muốn vượt thoát 
nhà lửa tam giới, bên cạnh tu tập thiển quán, chúng ta nên tu tập thật 
nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những tùy thuộc vào 
phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những thiện 
nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn giải 
thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc mà 
chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, hành giả tu thiển phải là 
người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiển định, 
hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì 
những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định. 

Đối với người tu Phật, ba thứ độc hại: tham, sân, và si. Tam độc 
còn được gọi là Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba 
món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời 
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sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì đến 84 
ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiển não gốc, trong đó có tam độc tham 
sân si. Tam Độc Tham, Sân, Si chẳng những gây phiền chuốc não cho 
ta, mà còn ngăn chận không cho chúng ta hưởng được hương vị thanh 
lương giải thoát. Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh 
ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần phải có 
nghị lực, siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những vướng 
bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của 
cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiền định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiển định để 
đối trị. 

Như trên đã nói, nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình 
thức, không thể tả xiết! Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong 
Niệm Phật Thập Yếu, có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường 
hợp, hành giả có thể dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân 
si. Cách thứ nhất là “Dùng Tâm Đối trị”. Người mê với bậc giác ngộ 
chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư 
Phật do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng 
sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh 
Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng 
lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm 
vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây 
là cách dùng tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đối Trị”. Nếu 
khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển 
sang giai đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham 
nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn 
phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều 
không. Cách thứ ba là “Dùng Sự Đối Trị”. Những kẻ nặng nghiệp, 
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dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình 
thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng 
bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh 
để dần cơn giận xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn 
không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, 
hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn 
“xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức 
tâm mất chỗ nương, lần lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám 
Tụng Đối Trị”. Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp 
thứ tư là dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì 
chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp 
sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp 
làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, 
hoặc một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại 
Niệm Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không 
thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất 
thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, 
rồi thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây 
hương tàn mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất bẩy ngày hoặc 
hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 

Một khi đã quyết chí tu tập, chúng ta phải nên cố gắng thấy được 
bộ mặt thật của kiêu mạn. Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phồng mình 
lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp 
đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một 
cái nhìn tự thổi phồng mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình 
một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu 
tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự 
kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình 
sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình đở tệ. Kiêu mạn cũng 
có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì 
người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những 
chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Thiển tập giúp cho 
chúng ta có đủ trí huệ chân chánh, là thứ trí tuệ cần thiết cho sự tu tập 
của chúng ta. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ tự khen ngợi 
chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy không bao 
giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo 
Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường 
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tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức 
của một người con Phật. 

Thêm vào đó, hành giả phải nhận chân được trạng thái đau khổ 
gây ra bởi ganh ty. Ganh ty hay là là tật đố, nghĩ rằng người khác có 
tài hơn mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng 
thái khổ đau. Trong thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty 
chúng ta cần nhìn thấy và cẩm nhận nó mà không phê bình hay lên án 
vì phê bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong ta mà thôi. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có 
cảm giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng 
thượng mạn, vân vân.) phát sinh từ cẩm giác tự tôn sai lầm. Những thứ 
tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái 
nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ 
lệch lạc như thế. 

Hành giả cũng phải nhớ rằng hoài nghi là một trong mười tên giặc 
nguy hiểm nhất trên bước đường tu tập của mình. Hoài nghi có nghĩa là 
hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghỉ là 
thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghi là một trong năm 
chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thật 
vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người 
đang bị một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bổ mối 
hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau 
khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải chịu tình 
trạng khó chịu tính thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán 
được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi 
việc mà điều nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà 
chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng quyết 
định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả 
năng có thể chứng đắc các thiển nữa. Tuy nhiên, nghi ngờ là chuyện tự 
nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở 
sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa 
mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào 
nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. 
Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghỉ, của sự băn 
khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế 
nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự 
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hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ 
yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách 
rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta 
trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để 
chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghỉ, 
hoài nghi sẽ biết mất. 

Tà kiến cũng không khá hơn những tên giặc vừa kể trên. Theo đạo 
Phật, tà kiến không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, là một 
trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định nghĩa rành mạch 
về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, chính Ngài đã 
khẳng định với chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá trị các lời 
tuyên bố của chính Như Lai cũng phải được thắc mắc.” Đức Phật tuyên 
bố không có quyển hành gì về học thuyết của Ngài ngoại trừ kinh 
nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên từ quan 
niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật 
còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh 
trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần 
lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiển não. Không hiểu hay 
không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. 
Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền não vì tham 
lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này 
chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Qua thiển tập, chúng 
ta thấy sự như thực của vạn hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là 
khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận 
rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp 
trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt tới trạng 
thái Niết Bàn. Tà kiến nghĩa là niềm tin sai lạc cho rằng trong ngũ uẩn 
hay những thứ tạo nên cá thể có một linh hồn trường cửu. Tà kiến còn 
có nghĩa là thấy sự vật một cách sai lầm. Tánh và nghiệp dụng của nó 
là giải thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân gần của nó là 
không chịu tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến theo đạo Phật là khư 
khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận 
rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp 
trong tương lai, không chấp nhận rằng con người có thể đạt đến trạng 
thái Niết bàn, không chấp nhận có Phật, Pháp, Tăng. Hồ nghi không có 
những điều trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu chúng ta bỏ lơ 
không chịu tham vấn, không chịu tìm học về những vấn để này để giải 
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quyết những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ tin tưởng 
và đi theo những giáo lý sai lầm ấy. 

Hành giả cũng nên luôn dè chừng với phóng dật buông lung vì đây 
cũng là những trở ngại rất lớn trên đường tu tập của chúng ta. Đức Phật 
biết rõ tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ 
chuyên sống đời Phóng Dật Buông Lung, còn người trí thời không 
phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự 
xây dựng một hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia 
sống phóng đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng 
thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân 
địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng 
mình, vì tự chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự 
điều phục mình thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và 
khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật 
khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn 
chán, biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong 
rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự 
khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do 
vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những 
người khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết con 
đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân 
ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Muốn khắc phục những phóng 
dật, trước khi tu tập thiền quán, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ lời 
Phật dạy trong kinh Pháp Cú. Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là 
thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. Tự thắng 
mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn 
chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ 
người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ 
nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại tỉnh tấn, 
người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra khỏi mây 
mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa 
mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một 
mình, nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, một mình tự 
điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho 
các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi 
hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa 
mình. 
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Buddhists Should Ahvays Be Mindƒful on the Burning 
House 0ƒ the Triple Worlds Which Is Fiercely Burning 


According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence. 
They are the realm of desire, the realm of form, and the formless 
realm. The realm of (sensuous) desire of sex and food. The realm of 
desire, of sensuous gratification; this world and the six devalokas 
(ncludes the six heavens, the human world, and then hells); any world 
1n which the elements of desire have not ben suppressed. The world of 
desire. The region of the wishes. Thịs 1s the lowest of the three realms 
Of existence, the other two being rupa-dhatu and arupa-dhatu. It 1s also 
the realm in which human live, and 1t receIves I(s name because desire 
1s the dominant motivation for 1fs Iinhabitants. All beings In this realm 
pOSSess Íive aggregates or panca-skandha. Realm of desire or sensual 
realm (human world, desire world, or passion world), one of the three 
realms. Realm of desire Is a realm where there exists all kinds of 
desires. This 1s the realm of (sensuous) desire of sex and food. We are 
living In an age of rush and speed. It is tension, tension everywhere. lf 
you sfand at the corner of a busy street and scan the faces of the people 
hurrying feverishly by, you wIll notIice that most of them are restless. 
They carry with them an atmostphere of stress. They are most pictures 
of rush and worry. Rarely will you find a picture of calm, content and 
repose In any of these faces. Such 1s the modern world. The world of 
today 1s characterized by Inordinate haste leading to quick decIsions 
and Iimprudent actions. Some shout when they could speak In normal 
tones and other talk exciItedly at a forced pitch for long periods and 
finish a conversation almost exhausted. Any kind of excitement 1s a 
stress in the psychologIst°s sense of the word, and stress causes the 
speeding up of bodily processes. In fact, we are living crowded In the 
suffering conditions of this Saha World 1s similar to living in a house on 
fire, full of dangers, life can end at any moment. Even so, everyone 1S 
completely oblivious and unaware, but continues to live lelsurely, 
chasing after the five desires, as If nothing was happening. Sincere 
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Buddhists should always remember this and should always diligently 
cultivate to seek liberation. 


L An Overriew 0ƒ the Triple World: 

According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence. 
They are the realm of desire, the realm of form, and the formless 
realm. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “he Bodhisattva- 
mahasattvas sees that the triple world 1s no more than the creation of 
the citta, manas, and mano-vijnana, that 1t 1s brought forth by falsely 
discriminating one”s own mind, that there are no signs of an external 
world where the principle of multiplicity rules, and finally that the 
triple world 1s Just one”s own mind. The realm of (sensuous) desire of 
sex and food. The realm of desire, of sensuous gratification; this world 
and the six devalokas (includes the six heavens, the human world, and 
then hells); any world in which the elements of desire have not ben 
suppressed. The world of desire. The region of the wishes. Thịs 1s the 
lowest of the three realms of existence, the other two beIng rupa-dhatu 
and arupa-dhatu. It 1s also the realm In which human live, and 1t 
receives 1s name because desire 1s the dominant mofivatlon for Its 
inhabifants. All beings In this realm possess Íive agsregates or panca- 
skandha. Realm of desire or sensual realm (human world, desire world, 
or passion world), one of the three realms. Realm of desire 1s a realm 
where there exists all kinds of desires. This 1s the realm of (sensuous) 
desire of sex and food. Form 1s used more In the sense of “substance, ” 
or “something occupying space which wIll resist replacement by 
another form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. lt 
comes In(o existence when conditions are matured, as Buddhists would 
say, and staying as long as they continue, pass away. Form Is 
1mpermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. 
The realm of form or matter or material world. It is above the lust 
world. Ït is represented in the Brahamlokas (tứ thiển thiên). Form ¡is 
used more In the sense of “substance,” or “something occupyIng space 
which will resist replacement by another form.” So 1t has extension, 1t 
1s limited and conditioned. It comes Into existence when conditlons are 
matured, as Buddhists would say, and staying as long as they continue, 
pass away. Form 1s Impermanent, dependernt, 1llusory, relative, 
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antithetical, and distinctive. The realm of form. Being In the world of 
form have material form, but 1t 1s above the lust world (free from 
desires). Ït 1s represented In the fourth Heavens or Brahmalokas (tứ 
thiển thiên). This realm is considered to be higher that the one in which 
human beings live, I.e., the desire realm or kama-dhatu. According to 
Buddhism, the four form-realm-meditations have the form-heaven as 
therr objective. The realm of no Beauty (non-form). The formless or 
Immaterial realm of pure spirit. There are no bodies, palaces, things. 
Where the mind dwells in mystic contemplation. Ïís extent 1s 
indefinable In the four “empty” reglons of spaces (Tứ không xứ). This 
1s the realm of the higher deities. This 1s one of the three worlds 
(trloka) of traditional Buddhist cosmology. This 1s one of the “three 
worlds” (triloka) of traditional Buddhist cosmology. Beings are born 
Into this realm as a result of successful cultivation of meditative states 
called the “four formless absorptions” (arupya-samapattI), each of 
which corresponds to a heaven realm within the Formless Realm. The 
formless realm of pure spirit, where there are no bodies, places, things. 
lts extent 1s undefinable In the four empty regions (Tứ không xứ). In 
the Formless Realm there 1s no physicality, and the beings who reside 
there have lives free from pain, anxIety, or afflictions, but this 1s seen 
as unsatisfactory from a Buddhist standpoint, because when theIr lives 
1n the Formless Realm end they are again reborn in the lower levels of 
cyclic existence. The heavens without form, Immaterlal, consisting 
only of mind in contemplation. According to Buddhism, formless- 
realm-meditations have the formless heaven as their obJective. Ït 1s a 
well-known fact that in the Buddhaˆs career he practiced the formless 
dhyana with Arada Kalama, and ascetic who attained the mental state 
of boundless consciousness, and Udraka Ramaputra, another ascetiC 
who reached the highest stage of being neither consclous nor 
unconscIous. Finally, the would-be Buddha surpassed his teachers and, 
having found no more to learn from them, went his own way In spIte of 
theIr eager requests to stay and tran their respective pupIÌs. 


H. Sentient Beings RÑevolve In Three Reains Oƒ The Rebith 
Cycle: 
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According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence. 
The first realm 1s the realm of passions (Kamadhatu). This 1s the realm 
Of (sensuous) desire of sex and food. It includes the six heavens, the 
human world, and then hells. AlII beings In this realm possess five 
aggregates or panca-skandha. The second realm 1s the realm of Beauty 
(Rupadhatu), or the realm of form or matter. lí 1s above the lust world. 
Ít is represented in the Brahamlokas (tứ thiền thiên). The realm of the 
lesser deities. The third realm 1s the realm of no Beauty or non-form 
(Arupadhatu). The formless or immaterial realm of pure spirit. There 
are no bodies, palaces, things. Where the mind dwells in mystic 
contemplation. Its extent 1s indefinable In the four “empty” reglons of 
spaces (Tứ không xứ). This 1s the realm of the higher deIties. 

In Buddhist belief, birth and death are only two points in the cycle 
of “Birth and Death”. The passing away from one body to be reborn In 
another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. There 1s no transmigration of soul or 
any substance from one body to another. What really happens 1s that 
the last active thought (Javana) process of dying man releases cerfain 
forces which vary In accordance with the purity of the five thought 
momehnfs In that serles. These forces are called karma vega or karmic 
energy which attractfs Itself to a material layer produced by parents In 
the mothers womb. The material aggregates 1n this germinal 
compound must possess such characteristics as are suitable for the 
reception of that particular type of karmic energy. Attraction In this 
mamner of varlous types of physical agsøregates produced by parents 
Occurs throuph the operation of death and gives a favourable rebirth to 
the dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable 
rebirth. Each and every type of sentlent being will have different 
appearance whether 1t be beautiful or ugly, superior or Inferlor. Thịs 1s 
determined and 1s manifested based solely on the various karma 
senfient beings created while alive with their antecedent bodies. The 
original word for reincarnation 1s translated as transmigration. The 
passing away from one body to be reborn In another body. Where the 
being wIll be reborn depends on his accumulated good or bad karma. 
The belief that living beings, including man, have a series of bodily 
lives, only ceasing when they no longer base their happiness on any of 
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the objJects of the world. This come about when the Buddha-nature 1s 
found. This belief 1s very common to all Buddhists. 

Birth and Death or Rebirrth 1s the result of karma. The doctrine of 
rebirth 1s upheld by all traditional schools of Buddhism. According to 
this doctrine, sentient beings (sattva) are caught up In a continuous 
round of birth, death, and rebirth, and their present state of existence 1s 
conditioned by their past volitional actions or karma. In Buddhist belief, 
there 1s no transmigration of soul or any substance from one body to 
another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) 
process of dying man releases certain forces which vary In accordance 
with the purity of the five thought moments in that series. These forces 
are called karma vega or karmic energy which attracfs I1tself to a 
material layer produced by parents in the mother s°womb. The material 
aggregates In this germinal compound must possess such characterIstIcs 
as are sulfable for the reception of that particular type of karmic 
energy. Attracion in this manner of varilous types of physical 
aggregates produced by parenfs occurs through the operation of death 
and gives a favourable rebirth to the dying man. An unwholesome 
thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient 
being wIll have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. Thịs 1s determined and 1s manifested based solely 
on the varilous karma sentlent beings created while alive with therr 
antecedent bodies. Since the cycle Inevitably Involves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s 
achieved by engaging ¡in cultivating oneself, and the most Imporfant of 
which 1s meditation. The doctrine of rebirth has become problematic 
for many contemporary Buddhists, particularly for converts tO 
Buddhism In Western countries whose culture does not accept the 
notlon of rebirth. However, this doctrine 1s extremely Important In 
Buddhism, for all sincere attitudes of cultivation originated from the 
thorough understanding of this doctrine. 

Rebirth 1s the recombination of mind and matter. After passing 
away of the phystcal body or the matter, the mental forces or the mind 
recombine and assume a new combination in a different material form 
and condition In another existence. Rebirth 1s the result of karma. In 
Buddhist belief, there 1s no transmigration of soul or any substance 
from one body to another. What really happens Is that the last active 
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thought (Javana) process of dying man releases certain forces which 
Vary in accordance with the purity of the five thought momentfs In that 
series. These forces are called karma vega or karmic energy which 
attracts 1fself to a material layer produced by parents in the 
mothers°womb. The material agsregates In this germinal compound 
must possess such characteristics as are suitable for the reception of 
that particular type of karmic energy. Atfraction In this manner of 
Varlous fypes of physical agsregates produced by parents occurs 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the 
dying man. An unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. 
Each and every type of sentient being will have different appearance 
whether It be beautiful or ugly, superior or inferior. This 1s determined 
and 1s manifested based solely on the varlous karma sentient beings 
created while alive with their antecedent bodies. 

Birth and Death also mean “Reincarnation”, which means going 
around as the wheel turns around. The state of transmigratlon or 
samsara, where beings repeat cycles of birth and death according to the 
law of karma. What happens to us after death? Buddhism teaches that 
we remain for some time In the state of Intermediate existence 1n this 
world after death, and when this time 1s Oover, 1n accordance with the 
karma that we have accumulated In our previous life, we are reborn In 
another appropriate world. Buddhism also divides this other world Into 
the following realms: hell, hungry ghosts, animals, demons, human 
beings, heavens, sravakas, pratyeka-buddhas, bodhisattvas, and 
buddhas IlfÝ we die 1n an unenlightened state, our minds 
(consciousnesses) will return to the former state of ignorance, and we 
wIll be reborn In the six worlds of 1llusion and suffering, and wIll again 
reach old age and death through the stages mentioned above. And we 
will repeat this round over and over to an ¡indefinite time. This 
perpetual repetition of birth and death 1s called ““Iransmigration.” But 
1Í Ww© purlfy our minds by hearing the Buddha”s teachings and 
practicing the Bodhisattva-way, the state of Ignorance 1s annihilated 
and our minds can be reborn In a better world. So, whether the world 1s 
Samsara or Nirvana depends entirely on our state of mind. IÝ our mind 
1s enlightened, then this world 1s Nirvana; 1f our mind 1s unenlightened, 
then this world 1s Samsara. Thus the Buddha taught: “For those who 
strive to cultivate, samsara 1s Nirvana, Nirvana 1s samsara.” 
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Rebirth in hells where beings undergo sufferings at all times. Thịis 
1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversities 
that prevent the practice of the Dharma. Rebirth as a hungry ghost, or 
the ghost-world, where beings never feel comfortable with non-stop 
greed. This 1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversitles that prevent the practice of the Dharma. Rebirth in an 
animal realm where beings has no ability and knowledge to practice 
dharma. Rebirth in the men realm Includes rebirth with Impaired, or 
deficlent faculties such as the blind, the deaf, the dumb and the 
cripple. This 1s one of the eight conditions or circumstances 1n which 1t 
1s difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma, or rebirth as a man 
in the Iintermediate period between Sakyamuni Buddha and his 
successor, or life in a realm wherein there 1s no Tathagata, or In the 
Intermediate period between a Buddha and his successor. During this 
period of time, people spent all the time fo øossIp or to argue for or 
ther own views on what they heard about Buddha dharma, but not 
practicing. This 1s one of the condifions or circumstances in which It 1s 
difficult to see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of 
adversities that prevent the practice of the Dharma. Besides, sentient 
beIngs can be reborn among rich and honorable men; or be reborn as 
worldly philosophers (intelligent and well educated in mundane sense) 
who think that they know everything and don”t want to study or pracfIse 
anymore, especially practicing dharmas. This 1s one of the eight 
conditions or circumstances in which 1t 1s difficult to see a Buddha or 
hear his dharma; or eight special types of adversities that prevent the 
practice of the Dharma. Sentient beings can be reborn among men, 
become monks, and obtain the truth. Sentient beings can be reborn In 
Uttarakuru (Northern continent) where life ¡is always pleasant and 
desires that beings have no motivation to practice the dharma. This 1S 
one of the eight conditions or circumstances In which 1t 1s difficult to 
see a Buddha or hear his dharma; or eight special types of adversities 
that prevent the practice of the Dharma. Sentient beings can be reborn 
1n the heavens from the Four Dhyana Heavens to the Four Heavenly 
Kings, such as the Suyama-heavens, the Indra heavens, the Tusita 
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Heaven, the nrmanarati heaven, the Brahma-heavens, the paranirmita- 
vasavartin, any long-life øgods or heavens, or the heavens of the four 
deva kings. 

According to the Buddhist tradilon, on the nigh( of His 
enlightenment, the Buddha provided us with testimony on the matfer of 
birth, death and rebirth. He acquired three varieties of knowledge and 
the first of these was the detailed knowledge of His past lives. He was 
able to recollect the conditions in which He had been born in His past 
lives. Besides the Buddhaˆs testimony, His eminent disciples were also 
able to recollect their past lives. Ananda, for example, acquired the 
ability to recollect his past le soon after his ordination. Similarly, 
throughout the history of Buddhism, so many Zen masters and SaInts 
have been able to recollect their past lives. In Buddhism, the process of 
“birth, death, and rebirth” 1s part of the continuous process of change. 
In fact, we are not only reborn at the time of death, we are born, died, 
and reborn at every moment. This process 1s no difference from the 
process of change In our body, for example, the maJority of the cells in 
the human body die and are replaced many times during the course of 
one”s life. The Buddha observed that disturbing attitudes and karma 
cause our minds to take one rebirth after another. At the time of death, 
we ordinary people usually crave for our bodies. We are afraid to lose 
our bodies and to be separated from everything around us. When 1t 
becomes obvious that we are departing from this body and life, we try 
to grasp for another body. The state of transmigration or samsara, 
where beings repeat cycles of birth and death according to the law of 
karma. Living beings are absolutely free to choose their own future. lf 
they wish to be reborn In the Western Pureland, they can make a vow 
to that effect, then, vigorously recite the name of the Buddhas. If they 
prefer the hells, they simply do evil deeds and they will fall into the 
hells for sure. AIlI life, all phenomena have birth and death, beginning 
and end. The Madhyamika school deny this In the absolute, but 
recognIze 1t in the relative. The Madhyamika-Sastra believed that all 
things coming Into existence and ceasing to exist, past and future, are 
merely relative terms and not true In reality. Birth and death 1s a grove 
for Enlightening Beings because they do not reJect 1t. This 1s one of the 
ten kinds of grove of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the Buddhas” unexcelled peaceful, 
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happy action, free from sorrow and afflication. Birth-and-death 1s a 
weapon of enlightening beings because they continue enlightening 
practices and teach sentient beings. Enlightening Beings who abide by 
these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of ignorance. The 
birth and death of saints, 1.e. without action and transformation, or 
effortless morfality, or transformation such as that of Bodhisattva. Time 
flies really fast. The years and months have gone by really fast too. In 
the same way, people progress from birth to old age and death without 
being aware of it. Birth, old age, sickness, and death come In quick 
Succession as we pass the years in muddled confusion. If we do not 
wake up to our own bĩrth and death, then, having been born muddled, 
we WIll also die muddled according to the law of karma. What a 
meaningless life! 


HỊI The Triple Worlds As A Burning House: 

The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching 
senfient beings, such sufferings are limitless. The triple worlds as a 
burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three 
worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasIve, 
truly deserving to be terrified and frightened.” Sentient beings In the 
three worlds, especially those In the Saha World, are hampered 
constantly by afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering 
conditions of this Saha World 1s similar to living 1n a house on fire, full 
of dangers, lie can end at any moment. Even so, everyone IS 
completely oblivious and unaware, but continues to live leisurely, 
chasing after the five desires, as If nothing was happening. Sincere 
Buddhists should always remember this and should always diligently 
cultivate to seek liberation. The burning house, one of the seven 
parables in the Wonder Lotus sutra, from which the owner tempts his 
heedless children by the device of the three kinds of carts (goat, deer 
and bullock), especially the white bullock cart. The three realms of 
Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In the 
Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much 
like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be 
terrified and friphtened.” Sentient beings ¡in the three worlds, 
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especially those in the Saha World, are hampered constantly by 
afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering conditlons of 
this Saha World 1s similar to living 1n a house on fire, full of dangers, 
life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely oblivious 
and unaware, but continues to live leisurely, chasing after the Íive 
desires, as If nothing was happening. Sincere Buddhists should always 
rememnber this and should always diligently cultivate to seek liberation. 
Societies are filled with robberies, murders, rapes, frauds, deceptions, 
etc. All these continue without any foreseeable end. To speak of our 
indivdual mĩnd, everyone 1s burdened with worries, sadness, 
depression, and anxIeties, etc. In the Dharmapada Sutra, verse 146, the 
Buddha taught: “How can there be laughter, how can there be Joy, 
when the whole world 1s burnt by the flames of passions and 
Ipnorance? When you are living in darkness, why wouldnt you seek 
the hght?” 


IV. Qur Home or the Burning House oƒ the Triple Worlds?: 

The burning house 1s one of the seven parables in the Wonder 
Lotus sutra, from which the owner tempts his heedless children by the 
device of the three kinds of cartfs (goat, deer and bullock), especially 
the white bullock cart. The three realms of Desire, Form and Formless 
realms scorching sentlent beings, such sufferings are limiless. The 
triple worlds as a burning house. The three realms of Desire, Form and 
Formless realms scorching sentient beings, such sufferings are 
limitless. The triple worlds as a burning house. Also in the Lotus Sutra, 
the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, much like a house on 
fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terriiied and 
frightened.” Sentient beings in the three worlds, especially those In the 
Saha World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. 
Living crowded In the suffering conditions of this Saha World 1s similar 
to living In a house on fire, full of dangers, life can end at any momeIi. 
Even so, everyone 1s completely oblivious and unaware, but conftInues 
to live lelsurely, chasing after the five desires, as If nothing was 
happening. Sincere Buddhists should always remember this and should 
always diligently cultivate to seek liberation. Zen master Yang Chỉ 
always talked posttively about his contentment and unworldly riches. 
Instead of saying that he 1s empty-handed, he talked of the natural 


1833 


sufficlency of things about him as we can see throught this poem 
concerning his deserted habitation: 

“My dwelling 1s now here at Yang-Ch”i 

The walls and roof, how weather-beaten! 

The whole floor 1s covered white with 

Snow crysfal, shivering down the neck, 

lam filled with thoughts. 

How I recall the ancient masters whose 

habitat was no better than the shade of a tree!”” 

According Zen master D.T. Suzuki ¡in the Essays In Zen Buddhism, 
Book I, this poem 1s not to convey the idea that he 1s Idly sitting and 
doing nothing particularly; or that he has nothing else to do but to enJoy 
the cherry-blossoms fragrant In the morning sun, or the lonely moon 
white and silvery In a deserted habitation. In the contrary, he may be In 
the midst of work, teaching pupils, reading the sutras, sweepiIng and 
farming as all the master have done, and yet his own mind 1s filled with 
transcendental happiness and quietude. All hankerings of the heart 
have departed, there are no idle thoughts clogsing the flow of life- 
activify, and thus he 1s empty and poverty-stricken. As he 1s poverty- 
stricken, he knows how to enJoy the “spring flowers” and the “autumnal 
moon.` When worldly riches are amassed In his heart, there 1s no room 
left there for such celestial enJoyments. In fact, according to Zen 
master Yang-Ch”i, the amassing of wealth has always resulted In 
producing characters that do not go very well with our Ideals of 
saintliness, thus he was always poor. The aIm of Zen discipline 1s to 
aftain to the state of “non-attainmernt.` All knowledge 1s an acquIsition 
and accumulation, whereas Zen proposes to deprive one of all one”s 
poOssesslons. The spirIt 1s to make one poor and humble, thoroughly 
cleansed of inner Impuritiles. On the contrary, learning makes one rich 
and arrogant. Because learning 1s earning, the more learned, the richer, 
and therefore “in muụch wisdom 1s much grief; and he that Increased 
knowledge Increased sorrow.” It 1s after all, Zen emphasizes that this 1s 
only a “vanity and a striving after wind.' 

No matter whatever we say about the burning house of the triple 
world, but devout Buddhists should always remember that human 
beings have both pleasure and suffering, thus Its easy for them to 
advance In cultivation and to attain Buddhahood; whereas the beings In 
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the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend no time for 
cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts and hells are 
stupid, living in filth and killing one another for food. They are so 
miserable with all kinds of sufferings that no way they can cultivate. 
However, of all preclous Jewels, life 1s the greatest; 1f there 1s lIfe, 1f 1s 
the priceless Jewel. Thus, If you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f It has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. A human life 1s the same way, If there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, In the end everything 1s worthless and futile in the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are gIven to others In a most senseless and pitful manner. At such 
time, there are not even a few good merifs for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an individual will be condemned 
Iinto the three evil paths Iimmediately. Anclent sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnations may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “lt 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, 1f we let the time passes by In vain we wasfe Our 
scarce lifespan.” 


V.. Escaping the Burning House in the Triple World: 

The term “Living beings” refer to all creatures that possess life- 
force In the triple world. Each individual living being comes Into being 
as the result of a varlety of different causes and conditions. The 
smallest living beings as ants, mosquitoes, or even the most tiniest 
parasites are living beings. Every being Is a combinatlon of five 
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elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and vinnana. Hence, one 
being 1s not essenfially different from another, an ordinary man 1s not 
different from a perfect saint. But 1s the nature and proportion of each 
of the five constifuents existing 1n an Individual be taken Info account, 
then one being 1s different from another, an ordinary man 1s different 
from a perfect saint. The combination of elements 1s the outcome of 
Karma and Is happening every moment, Implymng that the 
disintegration of elements always precedes it. The elements In a 
combined sfate pass as an Individual, and from time Iimmemorlal he 
works under misconception of a self and of things relating to a self. His 
vision being distorted or obscured by Ignorance of the truth he can not 
perceive the momentary combination and disintegration of elements. 
On the other hand, he 1s subJect to an inclination for them. AÁ perfect 
man with his vision cleared by the Buddhist practices and culture 
realizes the real state of empirical things that an individual consisfs of 
the five elements and does not possess a permanent and unchanging 
enfity called soul. 

According to Buddhism, the three realms of Desire, Form and 
Formless realms scorching sentient beings, such sufferings are 
limitless. The triple worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the 
Buddha taught: “he three worlds are unsafe, much like a house on 
fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terriied and 
frightened.” Sentient beings in the three worlds, especially those In the 
Saha World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. 
Living crowded In the suffering conditions of this Saha World 1s similar 
to living In a house on fire, full of dangers, life can end at any momeii. 
Even so, everyone 1s completely oblivious and unaware, but conftInues 
to live lelsurely, chasing after the five desires, as If nothing was 
happening. 

Truly speaking, the world 1s Impermanent as master Yuren's words 
at the request of someone going Into the service of a noble, Yuren 
WTO: 

"When you re headed for good fortune, 
dontt forget to remember 
that the world 1s Inconsfant." 

Master Yuren continued to say: Whose body wIll be the kindling 

tomorrow? 
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"Looking over the fields, 
l see the unknown smoke 
Rising again today. 
Whose body wIll be 

The kindling tomorrow? 

In the parable, there are two mice, one white, the other black, 
gnawing at the rope of life, 1.e. day and night, or sun and moon. Ônce 
upon a time, there was a man who was traveling across a field 
encountered a tiger. He fled, the tiger chased after him. Coming to a 
precIpice he caught hold of a thumb-sized root of a wild vine and 
swung himself down over the edge. The tiger sniffed at him from 
above. Trembling, the man looked down to where, far below, another 
{iger was walting to eat him. Only the vine sustained him. Two mice, 
one white and one black little by little started to gnaw away the vine. 
At that time, the man saw a wild lusclous strawberry near him. 
Grasping the vine with one hand, he plucked the strawberry with the 
other hand. How sweet It tasted! 

Devout Buddhist practitioners should always remember that 1Ý we 
want to escape the burning house In the triple world, besides practicing 
meditation, we should do a lot of good deeds, for the level of mind 
stillness depends not only on methods of. zen, but also greatly depends 
the good deeds that we accomplished. lf we are not completely 
emancipated, our happiness In meditation also synonymous with the 
happiness that we did for others. Therefore, a zen practitioner must be 
the one who always gives the happiness, peace, and mindfulness to 
others all his life. In other words, deside the effort for meditation, zen 
practitioners should always try to do many good deeds, for good deeds 
wIll support meditation result very well. 

Three Poisons: greed, anger, and ignorance. Three defilements are 
also called three sources of all passions and delusions. The 
fundamenral evils inherent in life which give rise to human suffering. 
The three poisons are regarded as the sources of all illusions and 
earthly desires. They pollute people”s lives. Men worry about many 
things. Broadly speaking, there are 84,000 worries. But after analysIs, 
we can say there are only 10 serious ones Including the three evil roofts 
of greed, hatred, and delusion. Three poisons of greed, hatred and 
Ipnorance do not only cause our afflictions, but also prevent us from 
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tasting the pure and cool flavor of emancipation (liberation). To refrain 
from greed, anger, jealousy, and other evil thoughts to which people 
are subJect, we need strength of mind, strenuous effort and vigilance. 
When we are free from the city life, from nagging preoccupation with 
daily life, we are not tempted to lose control; but when we enter In the 
real socIety, 1t becomes an effort to check these troubles. Meditation 
wIll contribute an Iimmense help to enable us to face all this with calm. 
There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, I1e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are in 
accord with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with 
spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are atfached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and 
Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nto the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng Buddhahood. 
Therefore, 1ƒ any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Immediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting 
afflictions with the meditating mind. 

As mentioned above, the karma of greed, anger and delusion 
manifest themselves in many forms, which are Iimpossible to describe 
fully. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism In Theory and Practice, there are four basic ways to subdue 
them. Depending on the circumstances, the practitioner can use either 
one of these four methods to counteract the karma of greed, anger and 
delusion. The first method is “Suppressing qƒJfictions with the nind”. 
There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, I1e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are In 
accord with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with 
spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are attached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and 
Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nfo the Buddha Recitation 
Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng Buddhahood. 
Therefore, If any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed Immediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This ¡1s the method of counteracting 
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afflicions with the mind. The second mefthod is “Suppressing 
q[fHcHons with noumenon”. When deluded thoughts arise which 
cannot be suppressed with the mind, we should move to the second 
stage and “visualize principles.” For example, whenever the affliction 
of greed develops, we should visualize the principles of Impurity, 
suffering, Iimpermanence, and no-self. Whenever the affliction of anger 
arises, we should visualize the principles of compassion, forgIveness 
and emptiness of all dharmas. The thid method ¡is “Supressing 
q[fHcHons with phenomena”. People with heavy karma who cannot 
suppress their afflictions by visualizing principles alone, we should use 
“phenomena,” that 1s external forms. For example, Individuals who are 
prone to anger and delusion and are aware of their shortcomings, 
should, when they are on the verge of bursting into a quarrel, 
Iummediately leave the scene and slowly sip a glass of cold water. 
Those heavily afflicted with the karma of lust-attachment who cannot 
suppress their afflictions through “visualization of principle,” should 
arrange to be near virtious Elders and concentrate on Buddhist 
activitles or distant travel, to overcome lust and memorles gradually as 
mentioned In the saying “out of sipht, out of mind.” Thịs 1s because 
sentent beings” minds closely parallel their surroundings and 
environment. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, 
and gradually, all memorles fade away. The ƒourth method is 
*“Suppressing qƒ[ƒflicHons with repentance and reciafion ”. In addition 
to the above three methods, which range from the subtle to the gross, 
there 1s also a fourth: repentance and the recitaftion of sutras, mantras 
and the Buddha's name. If performed regularly, repentance and 
recitation eradicate bad karma and generate merit and wisdom. For this 
reason, many cultivators in times past, before receiving the precepts or 
embarking upon some great Dharma work such as building a temple or 
translating a sufra, would vow to recite the Great Compassion Mantra 
tens of thousands of times, or to reclte the entire Larger Prajna 
Paramita Sutra, the longest sutra in the Buddha canon. In the past, 
during lay retreats, IÝ a practitioner had heavy karmic obsfructions and 
could not recite the Buddha's name with a pure mind or clearly 
visualize Amitabha Buddha, the presiding Dharma Master would 
usually advise him to follow the practice of “bowing repentance with 
Incense.” This method consists of liphting a long Iincense stick and 
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respecffully bowing In repentance while uttering the Buddha”s name, 
until the stick 1s burnt out. There are cases of Iindividuals with heavy 
karma who would spend the enfire seven or twenty-one days retreaf 
doing nothing but "bowing with Incense." 

Once we make up our mind in cultivation, we should try to see the 
real face of pride or arrogance. Pride 1s the ¡inflated opinion of 
ourselves and can manifest In relation to some good or bad objJect. 
When we look down from a high mounfain, everyone below seems to 
have shrunken in size. When we hold ourselves to be superlor to 
others, and have an Inflated opinion of ourselves, we take on a SUDperIOr 
aspect. lt 1s extremely difficult to develop any good qualitiles at all 
when one has pride, for no matter how much the teacher may teach that 
person, 1t will do no good. Haughtiness means false arrogance, thinking 
oneself correct In spite of one*s wrong conduct, thinking oneself 1s 
good In spIfte of one”s very bad In reality. Haughtiness also means 
arrogance and conceit due to one”s illusion of having completely 
understood what one has hardly comprehended at all. Haughtiness 1s 
one of the main hindrances 1n our cultivation. Zen wIll help us to 
pOSsess a genuine wIsdom which 1s necessary for our cultivation. Those 
who have genuine wisdom never praise themselves and disparage 
others. These people never consider themselves the purest and loftiest, 
and other people common and lowly. In Buddhism, those who praise 
themselve have no future in their cultivation of the Way. Even though 
they are still alive, they can be considered as dead, for they have gone 
agaInst their own conscIence and IntegrIty. 

In addition, practitioners must realize the state of suffering of envy. 
Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated by 
one”s feeling of inferiority, while pride, haughtiness, and arrogance are 
born from a false sense of superiority. These kinds of pride and 
arrogance are caused by looking at things from a distorted, self- 
centered point of view. Those who have truly understood the Buddha”s 
teachings and been able to obtain a ripht view of things will never 
succumb to such warped thinking. Jealousy means to be Jealous of 
another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of the who surpass us in one way or other). Jealousy 
can be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, 
1Í we want to eliminate Jealousy, we should see and feel It without 
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Judgment or condemnatlon for Jjudgment and condemnatlon only 
nourish Jealousy 1n our mind. 

Practitioners should also remember that doubt 1s one of the ten 
most dangerous robbers 1n our path of cultivation. Doubt sigmifies 
spiritual doubt, from a Buddhist perspective the Inability to place 
confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. 
Doubt 1s one of the five hindrances one must eliminate on entering the 
stream of saints. In fact, one who suffers from perplexity 1s really 
suffering from a đire disease, and unless he sheds his doubts, he will 
confinue to worry over and suffer from this Illness. As long as man 1s 
subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, he will continue to 
take a skeptical view of things which 1s most detrimenftal to mental 
ability to decide anything definitely; 1t also includes doubt with regard 
to the possibility of attaining the Jhanas. However, doubting 1s natural. 
Everyone sfarts with doubts. We can learn a great deal from them. 
What 1s important 1s that we do not identify with our doubts. That 1s, do 
not get caught up In them, letting our mind spin In endless circles. 
Instead, watch the whole process of doubting, of wondering. See who 
1f 1s that doubts. See how doubts come and go. Then we wIll no longer 
be victimized by our doubts. We will step outside of them, and our 
mind will be quiet. We can see how all things come and go. Let go of 
our doubts and simply watch. Thịs 1s how to end doubting. 

Wrong views are no better than the above mentioned robbers. In 
Buddhism, Improper views or Wrong views means not recognizing the 
doctrinne of normal karma. Perverted (wrong) views Or OpInIOnS, not 
consistent with the dharma, one of the five heterodox opinions and ten 
evils. In fact, there 1s no specific definition for the term “wrong views” 
(micchaditthi) in Buddhism. Durinng the Buddha's time, the Buddha 
confirmed his disciples that even the validity of the Buddha”s own 
statements could be questioned.” The Buddha claimed no authority for 
his doctrine except his own experience. Perverted (wrong) views Or 
OpInIOnS arIses Írom a misconceptlon of the real characteristic of 
exIstence. There were at least sIxty-two herefical views (views of the 
externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha's time. Buddhism 
emphasizes on theory of causation. Understanding the theory of 
causation means to solve most of the queston of the causes of 
sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of understanding 
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of the theory of causation means a kind of wrong view In Buddhism. 
According to the Buddha, sentient beings suffer from sufferings and 
afflictions because of dersires, aversions, and delusion, and the causes 
of these harmful actions are not only from Ignorance, but also from 
wrong views. Through Zen, we can see that holding wrong views 
Involves vigorously and hostilely denying the existence of such things 
as past and future lives, the possibility of attainng Nirvana. Wrong 
views mean the false belief that the skandhas, or constituents of 
personality, contain an immorfal soul. False view also means seeIng 
wrongly. Its characteristic Is unwise or unJustified Interprefation or 
belief. Its function 1s to preassume. It 1s manifested as a wrong 
Iinterpretation or belief. Its proximate cause 1s unwillingness to see the 
noble ones. Holding wrong views in Buddhism Involves vigorously and 
hostilely denying the existence of such things as past and future lives, 
the possibility of attainng nirvana, the existence of the Buddhas, 
Dharma and Sangha. Doubt about these subJects does not constitute 
wrong views; however, IŸ we neglect to resolve our doubts by asking 
quesfions and Investigating these I1ssues, we could later generafte wrong 
views by believing In deceptive doctrines. 

Practiioners should also be always careful with heedlessness and 
øIving free rein to one's emotion because they are also øgreat obstacles 
on our path of cultivation. The Buddha knows very well the mind of 
human beings. He knows that the foolish indulge 1n heedlessness, while 
the wise protect heedfulness. So he advises the wise with right effort, 
heedfulness and discipline to build up an 1sland which no flood can 
overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
will outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, 
a person who has conquered thousands of thousands of people In the 
battlefield cannot be compared with a person who 1s VICfOTIOUS OV€T 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who confrols 
himself will always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed 
and restrained becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to 
obtain. A person who knows how to sit alone, to sleep alone, to walk 
alone, to subdue oneself alone will take delight In living in deep 
forests. Such a person Is a trustworthy teacher because being well 
tamed himself, he then instructs others accordingly. So the Buddha 
advises the well-tamed people to control themselves. Only the well 
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tamed people, the heedful people, know the way fo sfop contentions, 
quarrels and disputes and how to live in harmony, In friendliness and in 
peace. To overcome the heedlessness, before practicing meditation, 
devout Buddhists should always remember the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra. One who conquers himself 1s greafer than one 
who Is able to conquer a thousand men ¡n the battlefield. Self-conquest 
1s, Indeed, better than the conquest of all other people. To conquer 
onself, one must be always self-controlled and disciplined oneˆs action. 
Oneself is indeed oneˆs own saviour, who else could be the saviour? 
With self-control and cultivation, one can obtain a wonderful savIour. 
Whoever was formerly heedless and afterwards overcomes his sloth; 
such a person 1lluminates this world just like the moon when freed from 
clouds. Before teaching others, one should act himself as what he 
teaches. It 1s easy to subdue others, but to subdue oneself seems very 
difficult. He who sifts alone, sleeps alone, walks and stands alone, 
unwearied; he controls himself, will find Joy in the forest. You are your 
own protecfor. You are your own refuge. Try to control yourself as a 
merchant confrols a noble steed. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Người Phật Tử Luôn Cương Quyết 
Chối Bỏ Đạo Phật Chết 


Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy, vì làm như vậy đạo 
Phật chẳng khác gì một thứ đạo Phật chết. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 


1844 


cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chỉ mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, rằng thì là thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niềm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa, vân vân và vân vân. 

Đạo Phật Chết thường xuất hiện tại các tự viện không có các vị 
Tăng Ni tu tập nhằm Phá Tà Hiển Chánh. Nghĩa là tại các chùa viện 
không chịu phá bỏ tà chấp tà kiến tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. 
Đối với Phật giáo, phá tà là cần thiết để cứu độ chúng sanh đang đắm 
chìm trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Người tại gia nên luôn nhớ rằng chân lý chỉ có thể 
đạt được bằng cách phủ định hay bài bác các tà kiến bên trong và bên 
ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của những người theo Đạo 
Phật Chết. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù quáng trong 
phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có được cái thấy đúng, 
và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được hai cực đoan. Cứu 
cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. Phá tà và chỉ 
có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường giữa hay con 
đường xa la danh và tướng là con đường hiển chánh. 

Đạo Phật Chết thường xuất hiện tại các tự viện không có các vị 
Tăng Ni sống chung tu tập với sáu sự hòa hợp cần thiết trong tự viện. 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
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Kinh, có sáu điểm sống chung hòa hợp trong tự viện. Thứ nhất là Giới 
Hòa Đồng Tu: Luôn cùng nhau giữ giới tu hành. Vị Tỳ Kheo, trước 
mặt hay sau lưng, không phá giới, không vi phạm, mà kiên trì tuân 
hành, không có tỳ vết, làm cho con người được giải thoát, được người 
tán thán, không uế tạp và hướng đến thiển định. Thứ nhì là Thân Hoà 
Đồng Trụ: Cùng một thân luôn cùng nhau lễ bái trong an tịnh. Vị Tỳ 
Kheo thành tựu từ ái nơi thân nghiệp, trước mặt hay sau lưng đối với 
các vị đồng phạm. Thứ ba là Kiến Hòa Đồng Giải: Cùng nhau bàn 
luận và lý giải giáo pháp (cùng chung kiến giải). Vị Tỳ Kheo sống đời 
được chánh kiến hướng dẫn, chơn chánh đoạn diệt khổ đau, vị ấy sống 
thành tựu với chánh kiến như vậy với các vị đồng phạm hạnh, trước 
mặt và sau lưng. Thứ í là Lợi Hòa Đồng Quân: Cùng nhau chia đều 
những lợi lạc vật chất về ăn, mặc, ở và thuốc men (hay chia đều nhau 
về lợi, hành, học, thí). Đối với các đổ vật cúng dường một cách hợp 
pháp, cho đến đồ vật nhận trong bình bát, đều đem chia đồng chứ 
không giữ riêng. Thứ năm là Khẩu Hòa Vô Tranh: Cùng nhau tán tụng 
kinh điển hay nói những lời hay ý đẹp, chứ không bao giờ tranh cãi. Vị 
Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, thành tựu từ ái nơi khẩu nghiệp đối 
với các vị đồng phạm. Thứ sáu là Ý Hòa Đông Duyệt: Cùng nhau tín 
hỷ phụng hành giáo pháp nhà Phật. Vị Tỳ Kheo, trước mặt hay sau 
lưng, thành tựu từ ái nơi ý nghiệp đối với các vị đồng phạm. Người tại 
gia nên luôn nhớ rằng chúng ta rất cần sự hướng dẫn chân chính của 
chư Tăng Ni trong những sinh hoạt hàng ngày cũng như việc tu của 
chính mình, nhưng chúng ta không muốn để cho chư Tăng Ni thuộc cái 
gọi là Đạo Phật Chết phá nát kiếp người quí báu vốn dĩ đã khó được 
của mình trên thế gian này. Người Phật tử nên luôn nhớ rằng bất cứ tự 
viện nào mà trong đó chư Tăng Ni không cùng nhau sống chung tu học 
trong lục hòa mà đức Phật đã thiết lập, những tự viện đó thuộc về cái 
gọi là Đạo Phật Chết mà bất cứ Phật tử thuần thành nào cũng nên 
tránh xa. Nếu không thì dầu sớm hay muộn gì rồi chúng ta cũng sẽ 
đem sáu thứ bất hòa ấy về gieo rắc trong gia đình của chính mình. 
Điều tệ hại nhất là chúng ta có thể theo đạo Phật chết với vô số 
mê tín dị đoan. Đạo Phật Chết kiểu này thường xuất hiện tại các tự 
viện nơi mà chư tăng Ni cho phép việc bốc số bói quẻm đeo đùa hộ 
mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân, bởi vì đạo Phật không bao giờ 
chấp nhận những thứ mê tín dị đoan này. Tất cả những việc này đều là 
những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham lam, sợ hãi và 
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mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những việc mê muội 
dị đoan này. Chừng nào mà người ta thấu hiểu những lời dạy của Đức 
Phật, chừng đó người ta sẽ nhận thức rằng một cái tâm thanh tịnh có 
thể bảo vệ mình vững chắc hơn những lời bói toán trống rỗng, những 
miếng bùa vô nghĩa hay những lời tán tụng mù mờ, chừng đó người ta 
sẽ không còn lệ thuộc vào những thứ vô nghĩa ấy nữa. Trong giáo 
huấn cao thượng của Đức Phật, lòng chân thật, từ mẫn, hiểu biết, nhẫn 
nhục, quảng đại bao dung, và những đức tính cao đẹp khác thật sự bảo 
vệ và mang lại cho chúng ta hạnh phúc và thịnh vượng thật sự. Dị đoan 
tà thuyết hay lối mê tín như thờ đầu cọp, đầu trâu, hay thờ thần rắn rít, 
bình vôi ông táo, xin xâm, bói quẻ, vân vân, không phải là giáo lý của 
đạo Phật. Đạo Phật là đạo của trí tuệ và đạo Phật không bao giờ chấp 
nhận mê tín dị đoan; tuy nhiên, những niềm tin có tính cách mê tín và 
lễ nghi cúng kiến đã được một số người đưa vào đạo Phật nhằm lôi 
cuốn quần chúng. Nhưng một lúc sau thì những dây leo được trồng để 
trang hoàng lăng tẫm đã leo phủ cả lăng tẫm, và kết quả là giáo lý tôn 
giáo bị gạt ra nhường chỗ cho những nghi thức mê tín. Với Phật giáo, 
tin tưởng tôn giáo mà không hiểu biết tường tận về tôn giáo đó tức là 
mù quáng, không khác gì mê tín dị đoan. Dầu có hiểu biết mà không 
chịu nhận ra chân ngụy hay hiểu biết sai, không hợp với lẽ tự nhiên, đó 
cũng là mê tín hay tín ngưỡng không chân chánh. Tin rằng nếu bạn 
gieo hột ớt thì bạn sẽ có cây ớt và cuối cùng là bạn sẽ có những trái ớt. 
Tuy nhiên, nếu bạn sớm nhận chân ra rằng ớt cay, là loại trái mà bạn 
không muốn, dù đã lỡ gieo, bạn có thể không bón phân tưới nước, lẽ 
đương nhiên cây ớt sẽ èo ọt, sẽ không sanh trái. Tương tự như vậy, nếu 
biết hành động như vậy là ác, là bất thiện, bạn không hành động thì dĩ 
nhiên là bạn không phải gánh lấy hậu quả xấu ác. Đức Phật hoàn toàn 
phủ nhận việc tin tưởng rằng bất cứ điều gì xảy ra cho một người, hoặc 
tốt hoặc xấu, là do cơ hội, số mệnh hay vận may rủi. Mọi việc xảy ra 
đều có nguyên nhân của nó và có mối liên hệ chặt chẽ nào đó giữa 
nhân và quả. Người muốn tin Phật cũng đừng vội vàng đến với Phật 
giáo bằng sự hiểu lầm hay sự mù quáng. Bạn nên từ từ tìm tòi, học hỏi 
trước khi quyết định sau cùng. Những tôn giáo thờ thần linh thì luôn 
xem lý trí và trí tuệ như là kẻ thù của niềm tin và lòng trung thành với 
giáo điều vì với họ chỉ có tin hay không tin mà thôi, chứ không có điều 
gì khác nữa để lý luận. Kỳ thật, nếu chúng ta chấp nhận có cái gọi là 
thân linh vô song thì chúng ta không thể chấp nhận bất cứ sự khám phá 
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cơ bản nào của khoa học hiện đại, cũng không thể chấp nhận thuyết 
tiến hóa của Darwin hay sự tiến hóa của vũ trụ do khoa học hiện đại 
mang đến. Vì theo những người tin tưởng thần linh thì cái gọi là thần 
linh vô song hay thượng đế đã sáng tạo ra loài người và vũ trụ cùng 
một lúc và cả ba thứ, thần linh, con người và vũ trụ đều riêng rẽ nhau. 
Tuy nhiên, khoa học hiện đại đồng ý với những gì mà Đức Phật đã dạy 
hơn hai mươi sáu thế ký về trước, và khoa học đã chứng minh được vũ 
trụ như là một tiến trình thay đổi vô tận. Hơn nữa, sự tin tưởng vào 
thần linh cứu rỗi đã gây nên một mối nguy hiểm đáng sợ cho nhân 
loại, đặc biệt từ thế kỷ thứ nhất đến mãi cuối thế kỷ thứ mười chín, vì 
những người tin tưởng sự cứu rỗi được thần linh hay thượng đế ban cho 
họ rồi thì họ lại bắt đầu nghĩ rằng họ cũng phải áp đặt sự cứu rỗi cho 
người khác. Chính vì lý do đó mà các xứ theo Cơ Đốc giáo đã gởi binh 
lính và cố đạo của họ đi khắp thế giới để cứu rỗi những dân tộc khác 
bằng vũ lực. Và kết quả là người ta đã nhân danh “Chúa Trời” để tàn 
sát và chinh phục hàng triệu triệu người. Phật giáo thì ngược lại với 
các tôn giáo tin tưởng thần linh. Phật giáo dạy rằng con người phải 
phát triển trí tuệ. Tuy nhiên, trí tuệ trong Phật giáo không phải là loại 
trí tuệ được bảo hay được dạy. Chân trí tuệ hay trí tuệ thực sự là nhìn 
thấy trực tiếp và tự mình hiểu. Với loại trí tuệ này, con người có tâm 
lượng cởi mở hơn, con người chịu lắng nghe quan điểm tương phản của 
người khác hơn là tin tưởng một cách mù quáng. Phật tử thuần thành 
không bao giờ tin vào luật trường cửu. Đức Phật công nhận luật vô 
thường và hoàn toàn phủ nhận sự hiện hữu trường cửu của sự vật. Vật 
chất và tinh thần đều là những ý niệm trừu tượng không thật, thật sự 
chỉ là những yếu tố luôn thay đổi hay chư pháp, liên hệ lẫn nhau, sanh 
khởi tùy thuộc lẫn nhau. Như vậy niềm tin trong Phật giáo có nghĩa là 
tin tưởng vào Đức Phật như một vị Đạo sư, tin giáo pháp của Ngài như 
ngọn đuốc soi đường và tin Tăng chúng là những gương hạnh về lối 
sống theo Phật giáo. Theo quan điểm Phật giáo về niềm tin, mọi người 
có toàn quyền lựa chọn cho mình một niễm tin, không ai có quyển can 
dự vào niềm tin của ai. Đức Phật dạy trong Kinh Kalama: “Không nên 
chấp nhận điều gì chỉ vì lý do truyền thống, quyền thế của vị thầy, hay 
vì nó là quan điểm của nhiều người, hay của một nhóm đặc biệt, hay 
ngược lại. Mọi thứ đều phải được cân nhắc, quan sát và phán xét xem 
đúng hay sai dưới ánh sáng nhận thức về lợi ích của chính mình. Nếu 
là sai không nên bác bỏ ngay mà nên để lại xét thêm nữa. Như vậy 
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chúng ta thấy rõ ràng Phật giáo đặt căn bản ở kinh nghiệm cá nhân, 
hợp lý, thực hành đạo đức nội tâm. Không cần phải vâng phục thần 
thánh, cũng không cần phải lấy lòng một vị thầy nào. Người Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng không có chuyện gắn bó với một niềm 
tin mù quáng hay với các tín điều cứng nhắc, những nghi lễ, những 
Thánh thư hay huyền thoại. Đức Phật thường khẳng định với tứ chúng 
rằng cứu rỗi có đạt được bởi con người và chỉ do con người mà không 
cần bất cứ một trợ lực nhỏ nào của cái gọi là thượng đế hay thần linh. 
Dầu đối với những bậc giác ngộ thì mê và ngộ trên căn bản không 
sai khác, chúng chỉ là một tánh. Chúng thuộc tánh đồng nhất của vạn 
pháp, như như bình đẳng, không có sự khác biệt giữa cái nầy với cái 
kia. Chúng là chân lý Bất Nhị biểu thị vô ngã và vô pháp. Tuy nhiên, 
đối với phàm phu chúng ta thì mê là mê, còn ngộ là ngộ. Nếu chúng ta 
không cẩn trọng chúng ta sẽ sớm trở thành những kẻ nhàn đàm hý 
luận. Phật tử thuần thành đừng nên nhàn đàm hý luận (nói những lời 
phù phiếm về những chuyện không đâu ra đâu) chỉ để giải khuây làm 
mất thì giờ của mình và của người khác mà thôi. Người Phật tử nên 
luôn nhớ rằng đời sống và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản 
phẩm của ý nghĩ và hành động của chúng ta trong quá khứ, và cũng 
thế các hành vi của chúng ta đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của 
chúng ta trong tương lai. Nghiệp có thể được gây tạo bởi thân, khẩu, 
hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính (không thiện 
không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi A Lại Da và 
Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp 
nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì 
muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời nầy có thể 
trốn chạy được quả báo. Hiểu và tin vào luật nhân quả, Phật tử, nhất là 
những người tại gia, sẽ không mê tín đị đoan, không ỷ lại thần quyển, 
không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân của 
chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh to 
lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, khi 
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nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liễu, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. 

Phải thực tình mà nói, không riêng gì Phật tử, mà cả thế giới mang 
ơn đức Phật nơi việc Ngài là người đầu tiên chỉ ra con đường giải thoát 
cho con người, thoát khỏi những thằng thúc trói buộc của tham, sân, sĩ, 
mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... Với Ngài, tôn giáo không 
phải là sự trả giá, mà là con Đường Sống Cao Thượng để đạt đến giác 
ngộ và giải thoát. Khi đức Phật nói đời là biển khổ, không phải Ngài 
muốn vẽ ra một bức tranh đời bi quan yếm thế; tuy nhiên, Ngài muốn 
giải thích rõ ràng những nguyên nhân gây ra khổ đau phiền não, rồi 
Ngài lại chỉ cho chúng ta thấy con đường diệt khổ. Bên cạnh đó, từng 
lời dạy của Ngài, từ Pháp, Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Nhân Quả, 
Nghiệp Báo, Luân Hồi, Ngã và Vô Ngã, vân vân, tất cả những thứ này 
đều giúp một thứ đạo Phật sống động. Nếu Phật tử chúng ta có thể 
bước vào và tiến bước theo Phật đạo, dầu chưa nói đến việc thành 
Phật, ít nhất ngay trong khoảnh khắc hiện tại, chúng ta có thể giảm 
thiểu được những tư tưởng và việc làm tội lỗi, ích kỷ, oán ghét, nóng 
giận, ganh ty, thù hận và ác ý... Hơn thế nữa, đi trên con đường này, 
chúng ta có thể giảm thiểu hiệu quả của nghiệp xấu mà mình đã phạm 
phải trong nhiều đời quá khứ, vì đây là con đường mà đức Phật đã đi 
để vượt qua những nghiệp xấu của chính Ngài. 

Nói tóm lại, người Phật tử chân thuần không bao giờ u mê chạy 
theo Đạo Phật Chết dưới bất cứ hình thức nào và không còn chút nghi 
ngờ gì nữa về đạo Phật là một tôn giáo của chân lý và một triết lý 
sống động hai mươi sáu thế kỷ về trước. Đạo Phật vẫn còn là một tôn 
giáo của chân lý và một triết lý sống động ngay trong thế kỷ này (thế 
kỷ thứ 21). Đạo Phật đồng điệu với tất cả những tiến bộ của khoa học 
ngày nay and nó sẽ luôn đồng điệu với khoa học vượt thời gian. Giáo 
lý cơ bản về từ, bi, hỷ, xả, chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh 
nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh định và chánh niệm, cũng 
như năm giới căn bản không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, 
không vọng ngữ và không uống những chất cay độc... vẫn luôn là ngọn 
đuốc soi sáng thế gian u tối này. Thông điệp về hòa bình, tình thương 
yêu và hạnh phúc của đạo Phật gửi đến chúng sanh mọi loài vẫn luôn 
luôn là một chân lý rạng ngời cho nhân loại. Bất cứ ai trong chúng ta 
cũng có thể đạt được mục tiêu cao nhất của đạo Phật, dù xuất gia hay 
tại gia. Tuy nhiên, điểu thiết yếu nhất là chúng ta phải thành khẩn tu 
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tập theo những lời dạy dỗ của Đức Phật. Đức Phật và những đại đệ tử 
của Ngài không phải tự nhiên mà đắc thành chánh quả. Đức Phật và 
các đệ tử của Ngài một thời cũng là những phàm phu như chúng ta. Họ 
cũng bị phiển não bởi những bất tịnh nơi tâm, luyến chấp, sân hận và 
vô minh. Nhưng giờ này họ đã thành Phật, thành Thánh, còn chúng ta 
sao cứ mãi u mê lăn trôi tạo nghiệp trong luân hồi sanh tử? Phật tử 
thuần thành nên lắng nghe lời Phật dạy, nên thanh tịnh thân, khẩu ý để 
đạt đến chân trí tuệ, trí tuệ giúp chúng ta hiểu được chân lý và đạt 
được mục tiêu tối hậu của Phật giáo. Nói cách khác, nếu chúng ta chịu 
thành tâm tu tập giáo pháp nhà Phật thì một ngày không xa nào đó ai 
trong chúng ta cũng đều làm việc thiện, tránh làm việc ác; ai cũng hết 
lòng giúp đỡ người khác chứ không làm hại ai, và tâm niệm chúng ta 
luôn ở trạng thái thanh tịnh. Như vậy chắc chắn tu tập giáo pháp này 
thì đời này và đời sau cuộc sống chúng ta sẽ hạnh phúc, thịnh vượng. 
Cuối cùng tu tập giáo pháp ấy sẽ dẫn đưa chúng ta đến mục tiêu tối 
hậu là giải thoát, đó là hạnh phúc tối thượng của Niết Bàn. Người Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Đạo Phật là con đường mà Đức Phật, 
một bậc Đại Giác trong lịch sử của nhân loại, đã một lần đi và đã 
thành Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bước vào Đường Lên 
Phật không hẳn là phải xuất gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có 
nghĩa là bước vào việc thực tập những bài tập được liên kết để thiết 
lập những mẫu mực sống hằng ngày của mình, làm cho đời sống của 
chúng ta trở nên yên bình hơn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
mục đích của người tu Phật là tự giác (tự giác là tự quán sát bằng cái 
trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác), giác tha (sau khi tự 
mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ 
được khai ngộ và giúp họ rời bổ mọi mê lầm và khổ não trong vòng 
luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn. Vì đạo Phật là 
con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong 
nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng 
ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây 
ra khổ đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa 
thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Như vậy, bước chân trên con 
đường lên Phật giúp cho chúng ta trải nghiệm sự thanh thản và sáng 
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suốt, sự chấp nhận và lòng biết ơn, sự yêu thương và gắn kết trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nó cũng sẽ giúp chúng ta phát 
triển những thói quen mới trong việc biết dừng lại đúng lúc đúng thời, 
thói quen biết ngừng lại, không tiếp tục làm những hành động bất thiện 
nữa. Chúng ta hãy thử theo những bước chân Phật trên con đường lên 
Phật rồi chúng ta sẽ thấy rằng trải nghiệm sự yên bình không có nghĩa 
là chúng ta phải đi vào một nơi không có tiếng ồn ào, không có sự rắc 
rối hay không có những công việc nặng nhọc. Kỳ thật, sự yên bình thật 
sự hiện diện giữa những thứ vừa kể trên mà chúng ta vẫn có sự yên 
tĩnh nơi nội tâm mình. Đối với người Phật tử thuần thành, một khi đã 
quyết định bước chân đi theo đức Phật phải kiên trì không thối chuyển; 
từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra một cấu kết vững 
chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi ngày. Lâu dần, sự 
việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho cuộc sống của 
mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi chúng ta đã có được 
những thói quen này, chúng sẽ trở thành những thói quen tự nhiên. Một 
khi chúng đã được đưa vào đời sống, thì chúng ta sẽ luôn sống với 
chúng. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường mà Ngài đã tìm ra 
và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Cuộc hành trình “Từ 
người lên Phật” đòi hỏi nhiều cố gắng, hiểu biết và tu tập liên tục. 
Mong một ngày nào đó, ai nấy đều sớm thành Phật Đạo! 


Buddhists Should Alvays Firmily 
Denounce the Kind oƒ Dead Buddhism 


Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed his 
example, we could perfec( ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god, for in doïng this Buddhism 1s no different from a 
kíind of Dead Buddhism. He told his followers that he could not g1ve 
favours or blessings to those who worship him with personal 
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expecfations or or calamities to those who don”t worship him. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. He also 
reminded his followers to worship a statue of the Buddha means to 
remind ourselves to try to develop peace and love within ourselves. 
The perfume of incense reminds us of the pervading influence of 
virtue, the lamp reminds us of the light of knowledge and the followers 
which soon fade and die, remind us of impermanence. When we bow, 
we ©Xpress our gratitude to the Buddha for what his teachings have 
given us. This 1s the core nature of Buddhist worship. A lot of people 
have misunderstood the meaning of “worship” in Buddhism, even 
devout Buddhists. Buddhists do not believe that the Buddha 1s a god, so 
in no way they could possibly believe that a piece of wood or metal 
(statue) 1s a god. In Buddhism, the statue of the Buddha 1s used to 
symbolize human perfection. The statue of the Buddha also reminds us 
of the human dimension in Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s 
man-centered, not god-centered, that we must look inward (within) not 
outward (without) to find perfection and understanding. So In no way 
one can say that Buddhists worship god or 1dols. In fact, a long long 
time ago, when prImitive man found himself in a dangerous and hostile 
situaflons, the fear of wIld animals, of not being able to to find enough 
food, of diseases, and of natural calamifles or phenomena such as 
storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and lightning, etc. He found no 
securify 1n his surroundings and he had no ability to explain those 
phenomena, therefore, he created the idea of gods in order to give him 
comfort In good times, and courage him In tines of danger and 
consolation when things went wrong. They believed that god arranged 
everything. Generations after generations, man continues to follow his 
ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further thinkings. 
Some says they believe in god because god responds to theIr prayers 
when they feel fear or frustraton. Some say they believe in god 
because theIr parents and grandparents believed In god. Some others 
say that they prefer to go to church than to temple because those who 
go to churches seem richer and more honorable than those who go to 
temples, and so on, and so on. 

Dead Buddhism appears at temples where there are no monks and 
nuns who try to cultivate to break or disprove the false and make 
manifest the right. For Buddhism, refutation 1s necessary to save all 
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senftlent beings who are drowned In the sea of attachment while 
elucidation 1s also Iimportant in order to propagate the teaching of the 
Buddha. Buddhists should always remember that the truth can be 
aftained only by negation or refutaton of wrong views within and 
without Buddhism, and of errors of followers of Dead Buddhism. When 
refaining wrong views or error, one will be blind to reason. How can a 
blind man get a right view without which the two extremes can never 
be avoided? The end of verbal refutation 1s the dawn of the Middle 
Path. Refutation and refutation only, can lead to the ultimate truth. The 
Middel Path, which 1s devoid of name and character 1s really the way 
of elucidation of a right view. 

Dead Buddhism appears at temples where there are no monks and 
nuns who try to cultivate with six necessary poInts of reverent harmony 
Or unIfy In a monasfery or convent. According to the Mahaparinibbana 
Sutfa and Sangtti Sutta, there are six points of reverent harmony or 
unIty in a monasfery or convent or Sixfold rules of conduct for monks 
and nuns In a monastery. #ïrsí, Precepf Concord: Moral unity 1n 
observing the commandments (Always observing precepfs together). A 
monk who, In public and In private, keeps persistently, unbroken and 
unaltered those rules of conduct that are spotless, leading to liberation, 
praised by the wise, unstained and conducive to concentration. Second, 
Liung Concord: Bodily unity in form of worship (AIways living 
together in peace). À monk who, in public and In private, shows loving- 
kimmdness to their fellows 1n acts of body. Thứ, ldea Concord: 
Doctrnal unity in views and explanations (AIways discussing and 
obsorbing the dharma together). A monk who, in public and in private, 
continues 1n that noble view that leads to liberation, to the utter 
destruction of suffering. Fourth, Beneficial Concord: EconomIc unIty In 
commumity of goods, deeds, studies or charity. They share with theIr 
virtuous fellows whatever they receive as a rightful gift, including the 
contents of their alms-bowls, which they do not keep to themselves. 
Fịth, Speech Concord: Oral unity in chanting (never arguing). ÀA monk 
who, In public and in private, shows loving-kindness to their fellows 1n 
acts Of speech. Sixíh, Thinking Concord: Mental unity 1n faith (Always 
being happy). A monk who, In public or in private, shows loving- 
kindness to their fellows In acts of thoupht. 
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Buddhists should always remember that we need the true guidance 
Itrom Monks and Nuns very badly for our daily activitles and our 
cultivation, but we do not want to let Monks and Nuns who belong to a 
so-called Dead Buddhism to destroy our preclous body which 1s 
difficult to obtain In this world. Buddhists should always keep In mind 
that any temples where Monks and Nuns camnot live and cultivate 
together with the six points of reverent harmony set up by the Buddha, 
these temples belong to a so-called Dead Buddhism which any devout 
Buddhists should stay away. lf not, sooner or later, we wIll take theIr 
dishamony to bring back to spread In our own families. 

The worst thing 1s that we can become followers of a dead 
Buddhism with innumerable superstitions. This type of Dead Buddhism 
appears at temples where monks and nuns allow such practices as 
fortune telling, wearing magic charms for protection, fixing lucky sites 
for building, prophessing and fixing lucky days, etc., for Buddhism 
never accepfs these practices of superstitions. All these practices are 
considered useless superstitions in Buddhism. However, because of 
greed, fear and Ignorance, some Buddhists still try to stick to these 
Superstiftious practices. As soon as people understand the Buddha's 
teachings, they realize that a pure heart can protect them much better 
than empty words of fortune telling, or wearing nonsense charms, or 
ambiguous chanted words and they are no longer rely on such 
meaningless things. In the noble teachings of the Buddha, It is honesty, 
kindness, understanding, patience, øenerosity, forgiveness, loyalty and 
other good qualities that truly protect us and give us true happiness and 
prosperity. Strange principles and unorthodox theories. Belief or rite 
unreasoningly upheld by faith such as venerating the head of tiger, and 
buffalo, the snake and centipede detties, the Lares, consulting 
fortunteller, reading the horoscope, etc., don”t belong to the Buddhist 
teachings. Buddhism means wisdom. And, Buddhism never accept 
superstitlons; however, supersfitlous beliefs and rituals are adopted to 
decorate a religion In order to attract the multitude. But, after some 
time, the creeper which 1s planted to decorate the shrine outprows and 
outshines the shrine, with the result that religious tenets are relegated 
to the background and supertilous beliefs and rituals become 
predominent Wih Buddhism, to beleve religion without 
understanding 1t thoroughly, 1t's a blind faith, or 1t s not different from 
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superstition. Even though understanding but understanding without 
finding to see 1 1s right or wrong, In accordance or not in accordance 
with truth, with reality, 1s also a form of supersfitlon or wrong belIef. 
Believe that when you sow a seed of hot-pepper, you wIll have a hot- 
pepper tree and eventually you wIll reap hot-pepper fruit. However, 
even though you have already sown the seed of hot-pepper, but you 
realize that you don't like to eat fruit that 1s hot, you stop fertilizing and 
watering the hot-pepper tree, the tree will wither and die, and wIll not 
produce any fruit  Similarly, If you know an action is bad and 
unwholesome, you refuse to act, of course you wIlÏ not receive any bad 
or unwholesome consequence. The Buddha refuses to believe that 
whatever happens to a person, either good or bad, is due to chance, 
fate or fortune. Everything that happens has a specIfic cause or causes 
and there must be some tight relationships between the cause and the 
effect. Those who want to believe in Buddhism should not rush to 
become a Buddhist with the wrong understanding or blind belief In 
Buddhism. You should take your time to do more researches, to ask 
questions, and to consider carefully before making your final decision. 
Religions that worship god have always considered reason and wisdom 
as the enemy of faith and dogma for them there exist only “believe” or 
“not believe” and nothing else. In fact, IÝ we accept that there exIsfs a 
so-called almighty god, we cannot accept any of the findings of modern 
scIlence; neither Darwin's sclence of biological evolution nor the 
theorles of the nature and evolution of the universe coming from 
modern physics. They believe that a so-called creator god invented 
humankind and the universe all at once and that these three realms of 
god, man and universe, all are separate. However, modern sclence 
agrees with what the Buddha taught almost twenty-sIx cenfurles ago, 
and proves that the universe as one Infinite process of change. 
Furthermore, the belief of salvation by god caused a serious danger to 
the whole world, especially from the first century to the end of the 
nineteenth century, for those who believe in the salvation of god 
believe that they must Impose salvatlon on others. For this reason, 
Catholic counfries sent their troops and priests all over the world to 
save others by force. And as a result, millions of people got killed or 
slaughtered and subJugated In the name of god. Buddhism 1s in conftrast 
with other religions that believe In god. Buddhism teaches that one 
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must develop wisdom. However, wisdom 1n Buddhism 1s not simply 
believing in what we are told or taught. True wisdom 1s to directly see 
and understand for ourselves. With this wisdom, people will have an 
open mind that listens to others” points of view rather than being 
closed-minded; people will also carefully examine fatcs that 
contradicts their belief rather than blindly believing. Sincere Buddhists 
never believe In the law of eternity. The Buddha accepts the law of 
Impermanence or change and denies the existence of eternal 
substances. Matter and spirit are false abstractions that, in reality, are 
only changing factors or dharmas which are connected and which arise 
in functional dependence on each other. Thus, Buddhist faith means 
that the devotee accepts the Buddha as a Teacher and a Guide, His 
doctrine as way of life, and the Sangha community as the examplars of 
this way of life. According to Buddhist point of view 1n faith, everyone 
1s completely free to make his own choiIce 1n faith, no one has the right 
to Interfere with other people”s cholce. Let”s take a close look In the 
Buddhaˆs teaching In the Kalama Sutra: “Nothing should be accepted 
merely on the ground of tradition or the authority of the teacher, or 
because If 1s the view of a laree number of people, distinguished or 
otherwise. Everything should be weighed, examined and judged 
according to whether 1t 1s true or false In the light of one”s own true 
benefits. If considered wrong, they should not be reJected but left for 
further considerations.” Therefore, we see clearly that Buddhism 1s 
based on personal expeirence, rationalism, practice, morality, and 
Insieght. There 1s no need to propitiate gøods or masters. Devout 
Buddhists should always remember that there 1s no blind adherence to 
a faith, rigid dogmas, rituals, holy scrIptures, or myths. The Buddha 
always confirmed his disciples that a salvation can only be gained by 
man and by man only during his life without the least help from a so- 
called god or gods. 

Although for the enlightened, delusions and enlightenment are not 
two (non-duality); delusions and enlightenment (delusion and 
awareness) are fundamerntally the same. They are of the one Buddha- 
nature. They belong to the unity of all things. They are one and 
undivided truth, the Buddha-truth. They are the non-dual Truth 
represents No-Self and No-Dharma. However, for us, ordinary people, 
delusion 1s delusion and enlightenment 1s enlightenment. If we are not 
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careful, we wIll soon become people with vain talk or diffusive trivial 
reasoning. Devout Buddhists should never Idly talk on Inconsequential 
topIcs only for amusement wastes our time and others" time. Buddhists 
should always remember that our present life and circumstances are 
the product of our past thoughts and actions, and In the same way our 
deeds in this life will fashion our future mode of existence. À karma 
can by created by body, speech, or mind. There are good karma, evil 
karma, and Indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by 
the Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through 
religIous practice (good), and uncultivated. For Sentient being has lived 
through ¡inumerable reincarnatlons, each has boundless karma. 
Whatever kind of karma 1s, a result would be followed accordingly, 
sooner or later. No one can escape the result of his own karma. By 
understanding and believing In the law of causality, Buddhists, 
especially lay people, wIll not become supersftitious, or alarmed, and 
rely passively on heaven authority. He knows that his life depends on 
his karmas. If he truly believes 1n such a causal mecahnism, he strIves 
to accomplish good deeds, which can reduce and alleviate the effect of 
his bad karmas. If he continues to live a good life, devoting his time 
and effort to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his 
bad karmas. He knows that he 1s the only driving force of his success Or 
failure, so he wIll be discouraged, put the blame on others, or rely on 
them. He wIll put more effort into performing his duties satisfactorily. 
Ralizing the value of the law of causality, he always cares for what he 
thinks, tells or does 1n order to avoid bad karma. 

Truly speaking, not only Buddhists but the who world also are 
indebted to the Buddha for 1t is He who first showed the Way to free 
human beings from the coils of lush, anger, stupidity, arrogance, 
doubfness, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and 
lying... To Him, religion was not a bargain, but a Noble Way of life to 
gain enlightenment and liberation. When the Buddha said that life 1s an 
ocean of sufferings; he did not mean to draw a pessimistic pIcture of 
le; however, He wanted to explain clearly causes of sufferings and 
afflictions, then He showed us the Path of Elimination of Sufferings. 
Besides, each and every teachings of His, from Dharma, Four Noble 
Truths, Eiph( Noble Paths, Causes and Effects, Karmas and 
Retributions, Rebrrth, and Egolessness, and so on, all of the above help 
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creating a kind of Living Buddhism. If we, Buddhists, can enter and 
advance on the Path of Buddhism, not talking about becoming a 
Buddha, at the very moment, at least, we can reduce evil thoughts, 
selfishness, hatred, anger, Jjealousy, ørudges, and 1ll-will. Furthermore, 
when advancing on this Path, we can reduce the bas effect of the bad 
karma that we committed in many aeons In the past, for this the Path 
that the Buddha advanced for overcoming the bad effects. 

In short, devout Buddhists should never ignorantfly follow a Dead 
Buddhism under any forms and there 1s not a doubt that Buddhism was 
a relipIon of the truth and a living philosophy more than 26 centuries 
ago. IẺs still now a religion of the truth and a living philosophy 1n this 
very century (the twenty-first century). Buddhism 1s In accord with all 
the progresses of nowadays scIence and 1t wIll always be In accord with 
scIience at all times. Its basic teachings of loving-kindness, compassion, 
Joy, equanimity, ripht view, right thoupht, right speech, right action, 
ripht livelihood, right effort, right mindfulness and right concentration, 
as well as the basic five precepts of not killing, not stealing, not 
committing sexual misconduct, not lying and not dring alcohol and not 
doing drugs... are always a torch that lights the darkness of the world. 
The message of peace and of love and happiness of Buddhism to living 
beings of all kinds 1s always the glorious truth for all human beings. 
Everyone can achieve the highest goal in Buddhism, no mater who 1s 
that person, clergyperson or lay person. However, the most important 
thing we all must remember 1s making an honest effort to follow the 
Buddhaˆs teachings. The Buddha and his great disciples dịd not achieve 
therr ulimate goal by accident. The Buddha and his disciples were 
once ordinary sentient beings like us. They were once afflicted by the 
Impuritiles of the mind, attachment, aversion, and Iignorance. They all 
became either Buddhas or SaInts now, but for us, we are still creating 
and creating more and more unwholesome deeds and continuing øoing 
up and down in the cycle of birth and death? Devout Buddhists should 
listen to the Buddha”s teachings, should purify our actions, words and 
mind to achieve true wisdom, the wisdom that help us understand the 
truth and to attain the ultimate goal of Buddhism. In other words, IÝ we 
sincerely cultivate in accordance with the Buddhaˆs teachings, one day 
not foo far, everyone of us would be able to do good deeds, to avoid 
bad deeds; everyone of us would try our best to help others whenever 
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possible and not to harm anyone, our mind would be mindful at all 
times. Thus there 1s no doubt that the Buddha”s Dharma will benefit us 
with happiness and prosperity In this life and in the next. Eventually, 1t 
wIill lead us to the ultimate goal of liberation, the supreme bliss of 
Nirvana. Devout Buddhists should always remember that Buddhism 1s 
the path that the Buddha, the Great Enlightened in human history, once 
trode on and did become a Buddha. Devout Buddhists should always 
remember that treading on the paths leading to the Buddha does not 
mean fo renounce the world and to enter Into a temple as a monk or 
nun, but 1t means to enfer Into practicing well-being exercises that are 
linked to established daily life patterns, makes our lives more peaceful. 
Devout Buddhists should always remember the goal of any Buddhist 
cultivator 1s to achieve self-enlipghtening (examine with one”s own 
Iintellipence, and not depending upon another), enliphtening or 
awakening of others, then achieve the final accomplishmernt, that 1s to 
become a Buddha. Because Buddhist religion 1s the path of returning to 
self (looking inward), the goal of 1s education must be Inward and not 
outward for appearances and matters. ÀAs mentioned above, the main 
causes of sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, 
pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, 
and so on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient 
beings, especially, human beings to eliminate these troubles so that If 
we are not able to become a Buddha, at least we can become a real 
Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. So, treading on 
the paths leading to the Buddha helps us to experience calmness and 
clarity, acceptance and gratitude, love and connection in our daily life. 
It will also help us to develop new habifs of appropriate pausing, habits 
of knowing how to stop from continuing doing unwholesome actIvifIes. 
Lefs try to follow the Buddha s footsteps to tread on the paths leading 
to Buddhahood, then we will see that to experlece peace does not 
mean that we have to be In a place where there 1s no noise, no trouble, 
or no hard work. As a matter of fact, peace 1s really to be in the midst 
of those things and still be calm In our heart. For devout Buddhists, 
once you make up your mind to follow the Buddha's footsteps, should 
persevere and never have the Intention of retreat; step by step, you 
should try your best to set a strong foundation on calmness, 
mindfulness and happiness. Over the times, this will help us form habits 
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which make our life better and better. In fact, once we have these 
habits, they will become our natural habits Once they become 
Integrated In our lifestyle, we wIll always live with them. The Journey 
“Form being a common person to becoming a Buddha” demands 
confinuous efforts and practices with right understanding. Hoping some 
day, everybody will soon become Buddha! 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighf 


Người Phật Tử Nên Luôn Cố Gắng 
Tu Tập Để Có Sống An Bình & Hạnh Phúc 


I. Sống An Bình Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

An bình hay an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút 
hiện tại. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an lạc ngay trong 
giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu bạn thực sự 
muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. Nếu không 
thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong tương lai mà 
thôi. Trong Phật giáo, tỉnh thức được hiểu với nghĩa là tâm tiến đến và 
bao phủ hoàn toàn đối tượng, xuyên thấu vào trong đối tượng không 
thiếu phần nào. Tỉnh thức có thể được hiểu rõ bằng cách khảo sát ba 
khía cạnh là đặc tánh, chức năng và sự thể hiện. Kinh Quán Niệm nói: 
“Khi đi, bạn nên ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, bạn ý thức rằng 
bạn đang đứng. Khi ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang ngồi. Khi nằm, 
bạn ý thức rằng bạn đang nằm. Bất cứ thân tâm mình đang được sử 
dụng trong tư thế hay suy nghĩ nào, bạn đều luôn ý thức tư thế. hay suy 
nghĩ ấy. Cứ như thế bạn luôn sống trong tỉnh thức.” người tu Phật nên 
luôn nhớ rằng khi chúng ta sống tỉnh thức có nghĩa là chúng ta đang có 
khả năng sống ngay trong lúc hiện tại này. Cái gì chúng ta đang làm 
ngay trong hiện tại là cái quan trọng nhất cho đời sống của chúng ta. 
Lúc chúng ta đang nói chuyện, thì nói chuyện là chuyện quan trọng 
nhất trong đời. Lúc chúng ta đang đi, thì chuyện đi là chuyện quan 
trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang uống trà, thì chuyện uống trà 
là chuyện quan trọng nhất trong đời, vân vân. Mọi sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày của chúng ta đều phải được là trong tỉnh thức. Chính vì 
vậy mà chúng ta phải có khả năng tỉnh thức hai mươi bốn giờ trong 
một ngày, chứ không chỉ ngay lúc tu tập mà thôi. Mọi hành động đều 
phải được làm trong sự tỉnh thức. Tỉnh thức là ý thức về một cái gì hay 
là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã học chữ “Tỉnh thức” theo 
nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái gì, nhưng nghĩa của tỉnh 
thức không dừng lại ở đó. Tỉnh thức còn là thực hiện hành động với 
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đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục 
đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu tâm. Đây là một 
trong những điểm trọng yếu của tu tập trong Phật giáo, bao gồm việc 
tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc mình 
làm và cái mình muốn. Cuối cùng, tỉnh thức sẽ giúp hành giả có thể 
hiểu được thực tính của vạn hữu. 

Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh hay bốn phương cách để 
đạt được hạnh phúc. Trong kinh này, Đức Phật dạy chúng ta phải đối 
xử như thế nào, phải nói năng làm sao, phải giữ thái độ của tâm thức 
và nỗ lực thực hiện lý tưởng của chúng ta như thế nào. Thứ Nhất Là 
Thân An Lạc Hạnh: Thân an lạc hạnh hay an lạc bằng những thiện 
nghiệp của thân. Đức Phật dạy hạnh an lạc về thân bằng cách chia 
hạnh này ra làm hai phần, phạm vi hành sử (hoạt động) và phạm vi 
thân cận (gần gũi) của một vị Bồ Tát. Phạm vị hành xử của một vị Bồ 
Tát là thái độ căn bản của vị ấy, đây là nền tảng của sự ứng xử riêng 
của vị ấy. Một vị Bồ Tát phải luôn kiên nhẫn, tử tế, nhu hòa, không 
nóng nảy; không hách dịch, không như người bình thường, vị ấy không 
kiêu mạn hay khoe khoang về những việc tốt của riêng mình, vị ấy 
phải nhìn thấy đúng như thật tính của tất cả các sự vật. Vị ấy không 
bao giờ có cái nhìn phiến diện về các sự vật. Vị ấy hành sử với lòng từ 
bi với tất cả mọi người mà không bao giờ tổ lộ, nghĩa là không phân 
biệt. Đức Phật dạy về phạm vi gần gũi của một vị Bồ Tát bằng cách 
chia phạm vi này ra làm 10 phần: một vị Bồ Tát không gần gũi với 
những người có chức vị cao hay có uy thế nhằm đạt lợi dưỡng, cũng 
không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân mật thái quá với họ; một vị 
Bồ Tát không gần gũi các ngoại đạo, các nhà làm thơ văn thế tục, 
không gần gũi với những người chỉ biết chạy theo thế tục hay những 
người chán bỏ thế tục. Do đó mà vị Bồ Tát luôn đi trên “Trung Đạo” 
chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các hạng người vừa kể; một vị Bồ 
Tát không tham dự vào các môn thể thao hung bạo như quyển anh hay 
đô vật, hay những cuộc trình diễn múa men của các vũ công hay của 
những người khác; một vị Bồ Tát không lui tới thân cận với những 
người làm nghề sát sanh, như người bán thịt, đánh cá, thợ săn, và vị ấy 
không bày tỏ thái độ dửng dưng đối với việc làm ác; một vị Bồ Tát 
không thân cận gần gũi với chư Tăng Ni chỉ biết ầm cầu an lạc và 
hạnh phúc cho riêng mình, còn thì không lo gì cho ai, và những người 
bằng lòng với cuộc sống tách biệt với thế tục. Hơn nữa, vị ấy không bị 
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tiêm nhiễm bởi những ý tưởng ích kỷ, cũng không chịu nghe pháp mà 
họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của mình thì mình phải nắm lấy cơ 
hội mà thuyết giảng, nhưng không mong cầu bất cứ điều gì nơi họ; khi 
giảng pháp cho phụ nữ, vị ấy không để lộ vẻ bên ngoài có thể gây ý 
tưởng đam mê, và vị ấy luôn giữ một tâm lý đứng đắn và một thái độ 
nghiêm túc; vị ấy không thân cận với một người lưỡng tính. Nghĩa là vị 
ấy phải cẩn trọng khi thuyết giảng cho một người lưỡng tính như thế; vị 
ấy không vào nhà người khác một mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà 
phải làm như vậy, vị ấy chỉ chú tâm nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời 
khuyên dạy của Đức Phật cho vị Bồ Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với 
Đức Phật; khi giảng pháp cho phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, 
cũng không nên để lộ ngực mình ra; vị ấy không thích giữ các vị sa-di 
và trẻ em bên cạnh mình. Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa 
thích thiển định, độc cư, học tập và kiểm soát tâm mình. 7h Nhì Là 
Khẩu An Lạc Hạnh: An lạc bằng những thiện nghiệp của khẩu: một vị 
Bồ Tát không ưa thích kể những sai lầm của người khác hay của các 
kinh; một vị Bổ Tát không khinh thường những người thuyết giảng 
khác; vị ấy không nói cái tốt, cái xấu hay ưu khuyết điểm của người 
khác, không nêu tên các Thanh văn và không nêu truyền những sai 
lầm và tội lỗi của họ; vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và không 
sanh lòng ghen ty; vị ấy luôn giữ tâm hoan hỷ và mở rộng. Khi có ai 
đặt câu hỏi khó, vị ấy không bao giờ nói những điều mà mình không 
biết. Thứ Ba Là Ý An Lạc Hạnh: An lạc bằng những thiện nghiệp của 
ý: vị ấy không nuôi dưỡng lòng đố ky, lừa dối; vị ấy không khinh 
thường hay nhục mạ những người học đạo khác, dù những người này là 
những người sơ cơ, vị ấy cũng không vạch ra những dư thừa hay thiếu 
sót của họ; nếu có ai tìm cầu Bồ Tát đạo, vị ấy không làm cho họ chán 
nản khi khiến họ nghi ngờ hay nuối tiếc; vị ấy cũng không nói những 
điều làm họ nhụt chí; vị ấy không ưa thích bàn luận về các pháp hoặc 
tranh cãi mà nên nỗ lực bàn về phương cách tu tập để cứu độ tất cả 
chúng sanh; vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ tất cả chúng sanh khỏi các 
khổ đau bằng lòng đại từ bi của mình; vị ấy nên nghĩ đến chư Phật như 
tưởng nghĩ đến đấng từ phụ; vị ấy nên nghĩ đến những vị Bồ Tát như 
những bậc thầy vĩ đại của mình; vị ấy nên giảng pháp đồng đều cho tất 
cả chúng sanh. Thứ Tư Là Thệ Nguyện An Lạc Hạnh: An lạc bằng cách 
giảng dạy kinh pháp. Vào thời mạt pháp, chư Bồ Tát nên phát sinh một 
tinh thần từ thiện lớn lao với những người chưa là Bồ Tát. 
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II. Sống Hạnh Phúc Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Nói về hạnh phúc, nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi 
vấn để của mình khi họ có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực 
của mình ra để kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn 
kiếm thêm nữa. Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được 
hạnh phúc, hay sự giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, 
hạnh phúc thực sự chỉ ầm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, 
quyền thế, danh vọng hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa 
hạnh phúc vật chất và tâm hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh 
phúc và khổ đau diễn ra trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất 
rất nhiều. Đức Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống 
nghèo về vật chất mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời 
không bị chê trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc 
lành cho chính mình và cho người khác. Người đó được mọi người 
ngưỡng mộ và cảm thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng 
hòa bình sang người khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người 
chê trách. Vì thế người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự 
khen chê bên ngoài, cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt 
qua lạc thú vật chất.” 

Thông thường mà nói, cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Tuy 
nhiên, hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của tâm thức là quan trọng 
nhứt vì mục đích tối thượng của đời người là hạnh phúc và an vui. 
Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi 
điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một 
thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không 
cùng tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu 
và hài lòng cũng như loại bỏ những khổ đau bất hạnh bằng những giác 
quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm 
nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng 
phải được theo đuổi bằng tâm nữa. Như vậy, theo Phật giáo chúng ta 
không thể định nghĩa hạnh phúc đích thực bằng những thỏa mãn vật 
chất và nhục dục, mà chỉ bằng cách khai tâm mở trí sao cho lúc nào 
chúng ta cũng hướng đến tha nhân và những nhu cầu của họ. Phật tử 
chân thuần phải nên luôn nhớ rằng hạnh phúc thật sự chỉ bắt nguồn từ 
cuộc sống đạo đức. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có 
thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm 
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thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyền thế, danh vọng hay 
chiến thắng. Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố 
gắng, nhờ sức lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. 
Chính mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo 
phước. Đây mới đích thực là hạnh phúc. 

Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn để của mình 
khi họ có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để 
kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn kiếm thêm nữa. 
Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay sự 
giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự 
chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng 
hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa hạnh phúc vật chất và tâm 
hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau diễn ra 
trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tài sản sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người 
thân sẽ đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ có nghiệp lành nghiệp dữ mà 
bạn đã tạo ra sẽ phải đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà thôi. Vì 
thế, tài sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không 
thể tô điểm được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để 
trang hoàng thân thể của bạn, chứ không phải cho chính bạn. Hạnh 
phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều 
mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ 
hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng 
tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu và hài 
lòng cũng như loại bổ những khổ đau bất hạnh bằng những giác quan 
của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận 
khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải 
được theo đuổi bằng tâm nữa. Cuối cùng, bí mật của hạnh phúc nằm ở 
chỗ chúng ta biết những gì cần làm ngay trong hiện tại, và không bận 
tâm đến quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể nào trở về lại để 
thay đổi những việc đã xẩy ra trong quá khứ, và chúng ta cũng chẳng 
thể nào biết trước những gì sẽ xẩy ra trong tương lai. Chỉ có khoảnh 
khắc thời gian mà chúng ta tương đối kiểm soát được là hiện tại. 

Theo giáo thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là cuộc 
sống mà trong đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và 
tỉnh thức. Còn chư Tăng Ni, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. 
Chừng nào mà một người còn ôm ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức 
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người ấy chưa hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần 
thành; dù bất cứ bất hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn 
phải giữ một cái tâm bình an tĩnh lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể 
hiện hữu trong giờ phút hiện tại. Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho 
đến khi tôi làm xong cái này rồi thì tôi thoải mái để sống trong an lạc 
được.” Cái ấy là cái gì? Một mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, 
một chiếc xe, hay trả một món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có 
an lạc. Lúc nào cũng có một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu 
bạn không sống trong an lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ 
không bao giờ có an lạc. Nếu bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể 
an lạc ngay trong giờ phút này. Nếu không thì bạn chỉ có thể sống 
trong hy vọng được an lạc trong tương lai mà thôi. Muốn đạt được một 
cuộc sống an bình và hạnh phúc trước tiên bạn phải có một cái tâm an 
tịnh và tập trung. Đây là một cái tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. 
Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy 
để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta cũng 
phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta 
sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải 
được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an 
tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng thái bình an tĩnh 
lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an tĩnh lặng. Làm được như 
vậy là chúng ta đã có được cuộc sống an bình và hạnh phúc ngay trong 
đời kiếp nầy. 

Đức Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo 
về vật chất mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị 
chê trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho 
chính mình và cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ 
và cảm thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình 
sang người khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. 
Vì thế người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên 
ngoài, cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật 
chất.” Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc 
Niết Bàn là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 
Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức Phật đã giảng về bốn loại hạnh 
phúc của người cư sĩ như sau: Thứ nhất là Hạnh phúc có vật sở hữu: 
Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực 
của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, 
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người kia cẩm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc có 
được vật sở hữu. 7h nhì là Hạnh phúc được có tài sản: Người kia tạo 
nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính mình thọ hưởng tài 
sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi nghĩ như vậy, 
người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc có 
được tài sản. Riêng đối với chúng ta, những người Phật tử thuần thành, 
lúc nào chúng ta cũng theo đuổi bảy thứ tài sản của các bậc Thánh 
Nhân: tín, tấn, tàm quý (hổ với bên ngoài và thẹn với bên trong), đa 
văn, xả (không chấp giữ trong tâm), định (tâm không dao động), và 
huệ. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có thất thánh tài: 
tín tài, giới tài, tàm tài (xấu hổ khi tự mình làm lỗi), quý tài (xấu hổ khi 
người khác làm lỗi), văn tài, thí tài, và tuệ tài. Thứ ba là Hạnh phúc 
không nợ nần: Người kia không thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ 
như vậy người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh 
phúc không mang nợ. Thứ 0 là Hạnh phúc không bị khiển trách: Bậc 
Thánh nhân không bị khiển trách về thân khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, 
người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc không 
bị khiển trách. 


HII.Hạnh Phúc Hiểu Biết Chính Mình: 

Hiểu biết chính mình là sáng suốt hiểu biết tường tận sự vật đúng 
như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt thực tướng của sự vật, tức là 
thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã của ngũ uẩn ngay trong chính 
mình. Không phải tự mình hiểu biết mình một cách dễ dàng vì những 
khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn cứ, những thành kiến và ảo 
giác. Thật là khó mà thấy được con người thật của chúng ta. Khi chúng 
ta bắt đầu cất bước trên con đường đạo là chúng ta từng bước tiến vào 
nội tâm của mình. Khi chúng ta bắt đầu chiếu rọi ánh sáng vào việc tự 
vấn lấy chính mình, khi chúng ta bắt đầu thiển quán và trải nghiệm tập 
trung và tỉnh thức, chúng ta phát hiện ra rằng Đạo không nằm ngoài 
chúng ta, và bắt đầu tìm hiểu Đạo từ chỗ chúng ta, với từng hơi thở như 
đâi Thiền sư Đạo Nguyên đã nói: “Học Phật đạo là học chính mình. 
Học chính mình là quên đi chính mình. Quên chính mình là thấu hiểu 
vạn pháp. Thấu hiểu vạn pháp là Thân tâm của mình, và người người 
đều giải thoát.” Đức Phật dạy rằng muốn có thể hiểu được chính mình, 
chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô thường nơi ngũ uẩn. Ngài ví 
sắc như một khối bọt, thọ như bong bóng nước, tưởng như ảo cảnh, 
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hành lều bều như lục bình trôi, và thức như ảo tưởng. Đức Phật dạy: 
“Bất luận hình thể vật chất nào trong quá khứ, vị lai và hiện tại, Ở 
trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... đều 
trống rỗng, không có thực chất, không có bản thể. Cùng thế ấy, các 
uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như vậy. Như vậy ngũ uẩn 
là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó là khổ, bất toại và vô 
ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính mình.” Hành giả nên 
luôn nhớ rằng hễ hình ngay thì bóng thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị 
Phật, bạn phải gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện 
trong gương cũng như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được 
quả báo ba đời, làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện 
đương nhiên. Người trí biết sửa đổi hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. 
Trước cảnh nghịch cảnh thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an 
nhiên tự tại, và phải cố tự hiểu biết chính mình chứ không oán trời 
trách đất. Miễn là chúng ta làm được như vậy, chính chúng ta đang làm 
nẩy nở những đoá tuệ giác cùng lúc với những đóa hoa của lòng bi 
mẫn, tha thứ, hoan hỷ và buông xả. Thật vậy, hiểu biết chính mình 
giúp chúng ta biết buông xả vì chúng ta không có nhu cầu nắm giữ cho 
riêng mình. Chúng ta không còn là cái “ta” nhỏ bé và dễ tan vỡ cần 
phải bảo trọng bằng đủ mọi cách nữa. Chúng ta trở thành hoan hỷ bởi 
vì cái vui của tha nhân cũng là cái vui của chúng ta, con người của 
chúng ta sẽ đong đầy hỷ lạc và không còn ganh ghét ích kỷ nữa. Thoát 
được sự luyến chấp vào tà kiến và thành kiến, con người của chúng ta 
sẽ đong đầy sư khoan dung rộng lượng. Cánh cửa bi mẫn của chúng ta 
được mở rộng ra, và chúng ta cũng biết đau nỗi đau của chúng sanh 
muôn loài. Kết quả là chúng ta làm bất cứ thứ gì có thể làm được hầu 
làm vơi đi những nỗi đau khổ ấy. Hiểu biết chính mình còn giúp chúng 
ta loại trừ những ganh ghét, sân hận, và vị kỷ, đồng thời phát triển tình 
thương đến với mọi người. Chúng ta ai cũng có thân xác và đời sống 
của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa với mọi người 
và giúp đở lẫn nhau trong khả năng của chính mình. 


IV. Hạnh Phúc Tự Làm Chủ Lấy Mình: 

Theo Phật giáo, làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ 
lấy mình, làm chủ những cẩm kích, những xúc động, những ưa thích và 
ghét bỏ. Những điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến 
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trường, tuy nhiên, chiến thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” 
Thật vậy, tự chiến thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh 
phúc. Đó là năng lực của mọi thành tựu. Ôi! An lạc và hạnh phúc biết 
bao cho những ai tự làm chủ lấy mình! Thật vậy, hành động mà thiếu 
tự chủ ắt không đưa đến mục tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất 
bại. Chỉ vì con người không tự chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung 
đột phát sanh trong tâm. Vì vậy mà tự chủ là tối quan trọng và thiết 
yếu cho bất cứ người tu Phật nào. Theo Đức Phật, hành thiển là con 
đường hay nhất dẫn đến tự chủ. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay 
thức là phần nòng cốt của sự hiện hữu của con người. Tất cả những 
kinh tâm lý như đau khổ và thích thú, buồn vui, thiện ác, sống chết... 
đều không đến với ta bằng tác nhân ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả 
của những tư tưởng và hành động của chúng ta. Chính hành động cũng 
xuất phát từ tư tưởng. Do đó trong guồng máy phức tạp của con người, 
tâm là yếu tố quan trọng vô cùng. 

Hành giả đừng bao giờ vội vã thực tập thiển, cũng đừng bao giờ ép 
buộc thân tâm của chính mình, mà phải tử tế với chính mình. Phải sống 
thật bình thường và tỉnh thức. Nếu bạn có chánh niệm là bạn có tất cả! 
Một phút thiển quán phải là một phút an bình và hạnh phúc. Nếu thiển 
quán không đem lại an lạc cho bạn, là bạn đã thực tập sai đường rồi. 
Thiển quán mang lại hạnh phúc. Hạnh phúc này, trước tiên đến từ yếu 
tố bạn tự làm chủ lấy bạn, chứ không còn bị lôi kéo vào thất niệm. 
Nếu bạn theo dõi hơi thở và cho phép nụ cười nở trên môi mình, tỉnh 
thức cảm thọ và tư tưởng của bạn, thì nhất cử nhất động của thân thể 
bạn sẽ tự nhiên trở nên mềm mại và buông xả, sự hòa hợp sẽ có mặt 
tại đó, và chân hạnh phúc sẽ khởi lên. Giữ cho tâm mình có mặt trong 
mỗi giây phút hiện tại, đó là căn bản của thiền tập. Khi thực hiện được 
điều này, tức là chúng ta đang sống trọn vẹn và thâm sâu đời sống của 
chúng ta, mà những người sống trong thất niệm không thể nào có được. 


VY. Hạnh Phúc Được Đi Trên Đạo Lộ Diệt Khổ: 

Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống của chúng ta là 
khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa mãn của chúng ta 
với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ đến những vấn để 
khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát lòng chí đến những 
tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Khổ (Dukkha)” nên được dùng 
để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời sống của chúng 
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ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Trạng thái khổ não 
bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì cảm thấy vui, 
duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổ). Đây là đế thứ 
nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng vòng luân hồi sanh tử 
được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. Điều này liên hệ tới ý 
tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh không thể nào tránh 
được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc phải chịu đựng 
những thứ không vui. Trong Phật giáo thật, ngoài thể nghiệm giác ngộ 
ra, không có Phật giáo. Nhưng hành giả nên luôn nhớ rằng giác ngộ là 
thành quả của chính bản thân mình và mỗi người chúng ta đều có cơ 
hội như nhau để đạt đến sự giác ngộ của chính mình. Ngộ không phải 
là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó không phải là sự thanh thản mà 
là một kinh nghiệm nội tâm không có dấu vết của tri thức phân biệt; 
phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ lãnh vực đối đãi của tâm lý, 
một sự trở chiều với hình thái bình thường của kinh nghiệm vốn là đặc 
tính của đời sống thường nhật của chúng ta. Thuật ngữ mà Phật giáo 
gọi là quay trở lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ 
kiến trúc tâm thức trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. Chính vì vậy 
mà chúng ta nói rằng chúng ta hạnh phúc khi được đi trên đạo lộ diệt 
khổ vì khi đó chúng ta đã thấy được bộ mặt thật của khổ đau phiền 
não. 

Những bước cơ bản của đạo lộ diệt khổ hướng đến Niết Bàn đã 
được Đức Phật chỉ rõ (Đạo Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn 
trọng nội tâm thế nào để tạo được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ 
tối thượng khỏi những xáo trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất 
khó, nhưng nếu chúng ta với sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, 
bước lên trên đó thận trọng từng bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. 
Người ta thường đi mà không thấy không biết con đường mình đang đi. 
Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao 
lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường tu 
tập chân chính, tức là thấy như thế nào. Trong Phật giáo Đại Thừa, đây 
là con đường trên đó người ta đã trực tiếp chứng nghiệm “tánh không.” 
Con đường này đồng thời với sơ địa Bồ Tát, trên đó hành giả dẹp bỏ 
được những nhận thức giả tạo về một cái ngã trường tổn. Đức Phật đã 
nhấn mạnh trong giáo lý của Ngài là tiến trình thử nghiệm trong tu tập 
theo giáo lý nhà phật là một chuỗi những quan sát khách quan trước 
khi thực hành. Qua quan sát khách quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt 
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thật của khổ đau phiển não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận 
diệt hoàn toàn khổ đau và phiển não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ 
thời điểm nào trong tiến trình tu tập, quan sát khách quan lúc nào cũng 
giữ vai trò chính yếu trong tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo Phật 
giáo. Thứ nhất là vượt Qua Sự Sân Hận: Theo thuyết nhà Phật, muốn 
vượt qua sân hận chúng ta phẩi quán rằng một con người hay con thú 
làm cho mình giận hôm nay có thể đã từng là bạn hay là người thân, 
hay có thể là cha là mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong quá khứ. 
Thứ nhì là vượt Qua Luyến Á¡: Muốn qua luyến ái chúng ta nên tu tập 
thiển định và quán tưởng rằng một người bạn hôm nay có thể trở thành 
kẻ thù ngày mai, do đó không có gì cho chúng ta luyến ái. Thứ ba là 
hàng Phục Ma Chướng: Hàng phục ma quân như Đức Phật đã làm khi 
Ngài vừa thành Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa thành chánh giác, 
Ngài ngồi ở Bồ Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu ở cõi dục giới hiện 
tướng ác ma đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy hại, hoặc dùng lời 
ngon ngọt dụ dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy nhiên, đức Phật đều 
hàng phục được tất cả). Thứ là khắc phục hoài nghỉ: Học kinh, đọc 
truyện nói về những người giác ngộ, cũng như Thiền quán là những 
phương cách giúp chúng ta nhận biết chân lý và khắc phục hoài nghi. 
Thứ năm là xả bỏ tiền tài và sắc dục: Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, 
Chương 22, Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc đẹp đối với con người rất 
khó buông xả, giống như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa ăn 
ngon, thế mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Thứ sáu là loại bỏ 
vọng niệm: Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng 
niệm là hoặc ngôi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn 
như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ bảy là chẳng hủy báng Phật 
pháp: Đây là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nây thời được luật nghi đại trí vô thượng. 7hứ 
tám là không tìm Lỗi Người: Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta 
thường nhìn lên, nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, 
cố tìm lỗi người. Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng 
ta nên phản quang tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Đức Phật dạy: 
“Khi nào chúng ta không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của 
chính mình, chừng đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu 
bối kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên 
dòm ngó lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm øì, 
chỉ nên ngó lại hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm 
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được gì”. Thứ chín là hãy tự xem xét lấy mình: Chúng ta, những Phật tử 
thuần thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng 
hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. 
Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết 
phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của 
chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn 
thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành 
thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt 
sự khổ. Thứ mười là kiểm soát tình cảm: Theo đạo Phật, kiểm soát tình 
cảm không có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức rõ 
ràng những tình cảm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức được 
sự tai hại của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng tự do 
bộc phát. Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, chúng 
ta sẽ xa lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là loại trừ các 
dục vọng: Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục vọng và 
khát vọng điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười hai là loại 
trừ khổ đau: Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải 
là bản chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô 
minh hay những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được 
tánh không hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh hay quan niệm sai 
lầm không còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta bật 
đèn lên trong một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì 
bóng tối biến mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch 
vô minh và những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chẩy tâm thức của 
chúng ta. Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu vế 
nghiệp lực đã và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức 
mạnh của những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả 
báo cho chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời sống, 
Đức Phật tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già nua 
và chết chóc.” Thứ mười ba là loại Trừ Mê Hoặc: Mê hoặc hay hư 
vọng là bị lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào 
một điều øì đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều 
được thấy có thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. 
Theo Phật Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn 
hữu hay ý nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của 
mình (kể cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào 
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chúng còn khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn 
thể thực tại, trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù 
du của thực tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng ta, 
trong khi nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không có 
nghĩa là thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy nói 
rằng tất cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng so 
với tâm, thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới 
hạn và phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. 
Khi chúng ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của 
chúng ta luôn bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa 
thích và ghét bỏ của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần 
(những đối tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh 
thật sự của nó. rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, 
ảo giác và những gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị 
lầm lạc và dẫn chúng ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong 
ánh sáng của thực tế, vì thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai 
lạc. Tâm mê hoặc lầm tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay 
qua ta ngỡ đó là cái gì có thực chất và trường tồn vĩnh cửu, kết quả là 
tâm thần của chúng ta bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triỀn 
miên đau khổ. Khi chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận 
thức, suy tư và hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn 
thấy trường tổn vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy 
hạnh phúc trong đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp 
đẽ trong cái đúng ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và 
hiểu biết lầm lạc như thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính 
giác quan của chúng ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không 
có hệ thống, và không nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. 
Đức Phật để nghị chúng ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê 
hoặc và giúp chúng ta nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một 
khi chúng ta thật sự hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi 
trên thế giới và vũ trụ này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn 
lệ thuộc vào bất cứ thứ gì nữa. Thứ mười bốn là loại trừ chướng ngại 
và phiền não: Với sự diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri 
với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, tâm giải 
thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. Tứ mười lăm là loại trừ tham, 
sân, sỉ và sợ hãi: Loại trừ tham, sân, sỉ và sợ hãi, vì biết điều phục tự 
tâm. Đây là một trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ 
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Tát an trụ trong những pháp nây thời đạt được hạnh bất lai bất khứ bất 
lai của chư Phật. Thứ mười sáu là loại trừ vọng niệm: Một trong những 
phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc 
giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di 
Đà. Thứ mười bảy là buông xả: Thông tay hay buông bỏ. Giáo pháp 
căn bản của nhà Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên ý mã. Khi 
buồn ngủ thì tìm chỗ yên nh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ ngơi cả thân 
lẫn tâm. Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và 
không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông 
xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà 
chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy 
nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta phảẩi làm ra 
tiền cho chi tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra 
thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành 
giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ 
vọng sự đền đáp hay tán dương. Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ 
có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều 
bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn 
toàn. 


VI. Hạnh Phúc Tốt Thượng Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Trong Phật giáo, Niết Bàn được gọi là hạnh phúc tối thượng 
(Paranam sukham) và hạnh phúc nầy phát sanh do sự lắng dịu hoàn 
toàn, sự diệt hoàn toàn của mọi cảm thọ. Đây chính là lời tuyên bố 
làm cho chúng ta hoàn toàn khó hiểu, vì chúng ta đã quen cảm thọ 
những lạc thọ nầy bằng các căn của chúng ta. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, 
tôn giả Udayi, một vị đệ tử của Đức Phật cũng đã đối diện với vấn để 
nầy. Một lần nọ, Tôn giả Xá Lợi Phất gọi các Tỳ Kheo và nói: “Niết 
Bàn, nầy chư hiền đức, là lạc, Niết Bàn chính là hạnh phúc.” Khi ấy 
Tôn giả Udayi bèn hỏi: “Nhưng hiển giả Xá Lợi Phất! Lạc thú ấy là 
thế nào, vì ở đây không có thọ?” Xá Lợi Phất trả lời: “Ngay đó chính 
là lạc, nầy hiển giả, vì ở đây không còn thọ.” Lời giải thích nầy của 
tôn giả Xá Lợi Phất đã được xác chứng bởi lời Phật dạy trong kinh 
Tương Ưng Bộ: “Bất cứ thứ gì được cảm thọ, được nhận thức, được 
cảm giác, tất cả những thứ đó đều là khổ.” Như vậy, hạnh phúc tối 
thượng là một trạng thái có thể chứng đắc ngay trong kiếp sống nây. 
Người có suy tư, có đầu óc quan sát, hẳn sẽ không thấy khó hiểu trạng 
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thái nầy. Theo Kinh Hạnh Phúc, đức Phật dạy: Không kết giao với 
người ác, thân cận với bậc hiễn trí, và tôn kính bậc đáng kính, là phúc 
lành cao thượng nhất. Cư ngụ nơi thích nghi, đã có tạo công đức trong 
quá khứ, và hướng tâm về chánh đạo, là hạnh phúc cao thượng. Học 
nhiều hiểu rộng, lão luyện tinh thông thủ công nghiệp, giới hạnh thuần 
thục trang nghiêm, có lời nói thanh nhã, là hạnh phúc cao thượng. Hiếu 
thảo phụng dưỡng cha mẹ, thương yêu tiếp độ vợ con, và hành nghề an 
lạc, là hạnh phúc cao thượng. Rộng lượng bố thí, tâm tánh chánh trực, 
giúp đở họ hàng, và tạo nghiệp chân chánh, là hạnh phúc cao thượng. 
Loại trừ và ngăn ngừa nghiệp ác, thận trọng kiên cử các chất say, vững 
vàng giữ gìn phẩm hạnh, là hạnh phúc cao thượng. Đức hạnh biết tôn 
kính, khiêm tốn, biết đủ, biết nhớ ơn và đúng lúc, lắng nghe giáo pháp, 
là hạnh phúc cao thượng. Nhẫn nhục, biết vâng lời, thường gặp gỡ bậc 
sa Môn, và tùy thời luận đàm giáo pháp, là hạnh phúc cao thượng. Tự 
kiểm soát, sống đời thánh thiện, quán tri Tứ Đế, liễu ngộ Niết Bàn, là 
hạnh phúc cao thượng. Người mà tâm không giao động khi tiếp xúc với 
thế gian pháp, không sầu muộn, vô nhiễm và an toàn, là hạnh phúc cao 
thượng. Đối với những ai đã viên mãn hoàn thành các pháp trên, ở mọi 
nơi đều không thể bị thất bại, đi khắp nơi đều được hạnh phúc, là hạnh 
phúc cao thượng.” 


VII.Năm Mươi Mối Thứ Ảnh Hưởng Đến Cuộc Sống An Lạc, 

Tỉnh Thức & Hạnh Phúc Của Chúng Ta: 

Theo Câu Xá Luận, tông Duy Thức dùng bách pháp để thuyết 
minh về muôn vạn hiện tượng thế gian và xuất thế gian. Năm mươi 
mốt tâm sở là một trong năm nhóm quan trọng trong một trăm pháp. 
Năm mươi mốt tâm sở lại chia ra làm sáu phần. Phân thứ nhất là năm 
tâm sở biến hành: Pháp thứ nhất là tác ý, có nghĩa là chú tâm vào việc 
gì. Pháp thứ nhì là xúc, có nghĩa là sau khi chú tâm vào việc gì, người 
ta có khuynh hướng tiếp xúc với nó. Pháp thứ ba là thọ, có nghĩa là 
một khi “tiếp xúc” đã thành lập, thọ liền khởi lên. Pháp thứ tư là tưởng, 
có nghĩa là khi “thọ” đã khởi lên thì tưởng liễn xảy ra. Pháp thứ năm là 
tư: Tư có nghĩa là một khi đã có “tưởng” là “Tư” hay sự suy nghĩ liền 
theo sau. Phần thứ nhì là năm tâm sở biệt cảnh: Pháp thứ sáu là dục. 
Dục là mong muốn cái gì đó. Pháp thứ bảy là thắng giải. Thắng giải là 
hiểu biết rõ ràng, không còn nghi ngờ gì cả. Pháp thứ tám là niệm: 
Niệm là nhớ rõ ràng. Pháp thứ chín là định: Định có nghĩa là chuyên 
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chú tâm tập trung tư tưởng vào một cái gì đó. Pháp thứ mười là tuệ 
(huệ): Huệ là khả năng phán đoán mà một người bình thường cũng có. 
Phân thứ ba là mười một thiện tâm: Pháp thứ mười một là tín: Tín có 
nghĩa là tin tưởng, có niềm tin hay có thái độ tin. Pháp thứ mười hai là 
tấn: Một khi đã có niềm tin, chúng ta phải biến niềm tin thành hành 
động với sự tinh cần. Pháp thứ mười ba là tàm, có nghĩa là “tự xấu hổ 
hối hận”. Pháp thứ mười bốn là quí, có nghĩa là cảm thấy thẹn với 
người. Pháp thứ mười lăm là vô tham, có nghĩa là không tham. Pháp 
thứ mười sáu là vô sân (không sân). Pháp thứ mười bảy là vô sĩ (không 
si). Pháp thứ mười tám là khinh an: Khinh an có nghĩa là nhẹ nhàng thơ 
thới. Người tu thiển thường trải qua giai đoạn “khinh an” trước khi tiến 
vào “định”. Pháp thứ mười chín là bất phóng dật. Phóng dật có nghĩa là 
không buông lung mà theo đúng luật lệ. Pháp thứ hai mươi là hành xả. 
Hành xả có nghĩa là làm rồi không chấp trước mà ngược lại xả bỏ tất 
cả những hoạt động ngũ uẩn. Pháp thứ hai mươi mốt là bất hại, có 
nghĩa là không làm tổn hại sinh vật. Phần thứ tư là sáu phiền não căn 
bản: Pháp thứ hai mươi hai là tham. Tham tài, sắc, danh, thực, thùy hay 
sắc, thinh, hương, vị, xúc. Pháp thứ hai mươi ba là sân. Không đạt được 
cái mình ham muốn sẽ đưa đến sân hận. Pháp thứ hai mươi bốn là si. 
Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê”. 
Pháp thứ hai mươi lăm là mạn. Ngã mạn Tự cao tự phụ làm cho chúng 
ta khinh thường người khác. Pháp thứ hai mươi sáu là nghi. Không tin 
hay không quyết định được. Pháp thứ hai mươi bảy là ác kiến. Phân 
thứ năm là hai mươi Tùy Phiên Não: Tùy Phiền Não gồm có mười tiểu 
tùy phiền não, hai trung tùy phiển não, và tám đại tùy phiển não. Mười 
tiểu tùy phiền não gồm có phẫn, hận, não, phú, cuống, siểm, kiêu, hại, 
tật và xan. Pháp thứ hai mươi tám là phẫn. Phẫn tới bất thình lình và là 
sự phối hợp của giận hờn. Pháp thứ hai mươi chín là hận. Hận xãy ra 
khi chúng ta đè nén sự cảm xúc giận vào sâu bên trong. Pháp thứ ba 
mươi là não. Não là phản ứng tình cảm nặng nề hơn “hận”. Pháp thứ 
ba mươi mốt là phú. Phú có nghĩa là che dấu. Pháp thứ ba mươi hai là 
cuống. Cuống có nghĩa là sự dối gạt. Pháp thứ ba mươi ba là siểm hay 
nịnh bợ. Pháp thứ ba mươi bốn là kiêu. Kiêu có nghĩa là tự cho mình 
cao còn người thì thấp. Pháp thứ ba mươi lăm là hại. Hại có nghĩa là 
muốn làm tổn hại ai. Pháp thứ ba mươi sáu là tật (đố ky ganh ghét). 
Tật có nghĩa là bằng cách nầy hay cách khác, ganh ghét đố ky với 
người hơn mình. Pháp thứ ba mươi bảy là xan (bỏn xẻn). Người bỏn 
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xẻn tự gói chặt tài sản, chứ không muốn chia xẻ với ai. Hai trung tùy 
phiền não bao gồm vô tàm và vô quí. Pháp thứ ba mươi tám là vô tàm. 
Vô tàm có nghĩa là làm sai mà tưởng mình đúng nên không biết xấu 
hổ. Pháp thứ ba mươi chín là vô quí. Vô quí có nghĩa là không biết 
thẹn, không tự xét coi mình có theo đúng tiêu chuẩn với người hay 
không. Tám đại tùy phiền não bao gồm bất tín, giải đãi, phóng dậi, 
trạo cử, thất niệm, bất chánh tri và tán loạn. Pháp thứ bốn mươi là bất 
tín. Bất tín có nghĩa là không tín nhiệm hay tin tưởng ai, không tin 
chánh pháp. Pháp thứ bốn mươi mốt là giải đãi (biếng nhác trễ nải). 
Giải đãi có nghĩa là không lo đoạn ác tích thiện. Pháp thứ bốn mươi 
hai là phóng dật. Phóng dật có nghĩa là làm bất cứ cái gì mình thích 
chứ không thúc liễm thân tâm theo nguyên tắc. Pháp thứ bốn mươi ba 
là hôn trầm. Hôn trầm có nghĩa là mờ tối hay ngủ gục trong tiến trình 
tu tập. Pháp thứ bốn mươi bốn là trạo cử. Người bị trạo cử có nghĩa là 
người luôn nhúc nhích không yên. Pháp thứ bốn mươi lăm là thất niệm. 
Thất niệm có nghĩa là không giữ được chánh niệm. Pháp thứ bốn mươi 
sáu là bất chánh tri. Bất chánh tri có nghĩa là biết không chơn chánh, 
tâm tánh bị uế nhiễm ám ảnh. Pháp thứ bốn mươi bảy là bất định (tán 
loạn). Bất định có nghĩa là tâm rối loạn. Phần thứ sáu là bốn bất định: 
Pháp thứ bốn mươi tám là thụy miên. Thụy miên có nghĩa là buồn ngũ 
làm mờ mịt tâm trí. Pháp thứ bốn mươi chín là hối. Hối có nghĩa là ăn 
năn việc làm ác trong quá khứ. Pháp thứ năm mươi là tầm. Tầm có 
nghĩa là tìm cầu sự việc làm cho tâm tánh bất ổn. Pháp thứ năm mươi 
mốt là tư. Tư có nghĩa là cứu xét chính chắn làm cho tâm tánh yên ổn. 


VIII.Đừng Tìm Về Quá Khú; Đừng Tưởng Tới Tương Lai: 

Theo Phật giáo, thời gian là một trong hai mươi bốn pháp bất tương 
ưng trong Duy Thức Học. Giáo thuyết Phật giáo về thời gian liên hệ 
thật gần với học thuyết về vô thường. Theo Phật giáo thì thời gian trôi 
đi không ngừng nghỉ, không ai có thể nắm bắt được thời gian. Khái 
niệm về tốc độ thời gian thay đổi trong những hoàn cảnh khác nhau, 
tùy theo tâm trạng của mình. Thời gian trôi qua nhanh hơn khi mình 
hạnh phúc, và có vẻ nó trôi qua chậm hơn khi mình khổ đau phiền não. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng tất cả mọi sự mọi vật đều luôn biến đổi, 
rằng mỗi giây sinh mệnh của con người biến đổi hằng triệu lần. Chỉ 
trong một giây thôi, ý thức của chúng ta còn không theo kịp sự biến đổi 
nhanh như vậy, nói chi là cả cuộc đời. Nhưng chúng ta vẫn phải sống 
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cuộc đời này. Chúng ta phải sống như thế nào? Chúng ta đã tiêu hao 
thời gian để suy nghĩ về cái gì? Quá khứ đã qua rồi nhưng chúng ta vẫn 
cứ bám víu lấy nó. Tương lai thì chưa đến nhưng chúng ta vẫn cố trụ 
trong đó. Ngay cả khi chúng ta nói về "bây giờ", cũng không có cái 
như vậy. Khi chúng đang nói đây thì cái "bây giờ" mà chúng ta đang 
nói đã trở thành quá khứ. Hành giả phải luôn luôn cẩn trọng về tam 
thời này. Thật vậy, thời gian không chờ đợi một ai. Với Phật tử, một 
ngày mà không tu tập phước đức hay thiền định kể như là một ngày 
mất trắng. Điều này tương đương với việc đi tới nhà mổ bằng sự vô 
minh. 

Lục Tổ Huệ Năng thường khuyên chúng ta đừng bao giờ nắm giữ 
bất cứ điều gì bằng cách cứ suy nghĩ về nó một khi nó đã xảy ra rồi. 
Nếu cái tâm của chúng ta trong sáng, chúng ta sẽ thấy được tánh bản 
lai của mình Nếu tâm chúng ta không mờ mịt, không bị sơn phết bởi 
những định kiến, không bị giam hãm trong tập quán hay truyền thống 
xưa cũ, chúng ta sẽ thấy ngay tánh bản lai của mình Huệ Năng cũng 
nói rằng nếu chúng ta khư khư bám chặt vào tư tưởng xấu ác, chúng ta 
sẽ hủy hoại nhân duyên của cả triệu năm công đức. Lục Tổ muốn có ý 
gì khi ngài nói về tư tưởng xấu ác? Một tư tưởng như vậy gây ra cho 
chúng ta bao nhiêu điều đau khổ là lòng hận thù. Nó có thể làm cho 
chúng ta cảm thấy cao cả khi nói với ai đó: "Tôi tha thứ cho bạn." Mọi 
chuyện sẽ lắng xuống và qua đi nhưng lòng hận thù và niểm đau đớn 
lại in sâu vào vô thức của chúng ta và sau hết, biểu hiện ra ngoaì thành 
một thái độ sắt đá. Chúng ta có thể nói: "Tôi sẽ không bao giờ làm 
điều đó nữa." Nhưng làm sao biết được chúng ta sẽ làm hay sẽ không 
làm điều đó nữa? Một sự tha thứ thật lòng mang lại một thay đổi lớn 
trong tim chúng ta. Chúng ta thường nói về tấm lòng rộng mở. Xin 
nhắc lại lần nửa, nói thì vẫn dễ hơn làm. Thật tình rộng mở trái tim để 
tha thứ nghĩa là sao? Mở rộng trái tim là thấy rằng tất cả những tai 
ương của số phận mà chúng ta đã trải nghiệm, tất cả những thất bại 
trong quá khứ, hiện tại, tương lai và tất cả sự yếu đuối của chúng ta là 
phần tối đã góp phần mang nhiều ánh sáng hơn đến với chúng ta. 


IX. Hành Giả Tu Phật Thở Từng Hơi Thở Trong An Lạc, Tỉnh 
Thức Và Hạnh Phúc: 
Trong Phật giáo, tu tập Số tức là phép quán đến hơi thở để loại trừ 
những tạp niệm. Bằng cách tu tập lặp đi lặp lại như vậy, hành giả dần 
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dần trở nên thành thạo với lối đếm này, tất cả vọng tưởng sẽ bị trừ 
khử, và tiến trình đếm từ một đến mười sẽ được hoàn thành không gián 
đoạn. Hơi thở của hành giả lúc đó sẽ trở nên rất vi tế, nhẹ nhàng và 
thuần thục. Theo Thiền sư Jakusho Kwong trong quyển Thiền Ở Mỹ 
Châu, hơi thở làm gián đoạn tư tưởng, vì để thở, bạn phải buông xả. 
Sức mạnh của hơi thở vượt ra ngoài cái tâm phân biệt... Phương pháp 
đếm hơi thở là một cách để làm cho tâm bận rộn và không cho nó 
chiếm hữu lấy bạn. Khi chúng ta đếm "một, hai, ba," chuỗi số đó thật 
ra chỉ là "một, một, một." Nó không phụ thuộc vào ký ức hay ý thức, 
các con số đi theo một đường kẻ, nhưng sư lặp đi lặp lại có một hiệu 
ứng mật chú làm thư thái tâm thức vốn quen với sự phối hợp chuỗi. 
Mỗi lần bạn thở ra, hơi thở ra là lòng từ bi. Đó là hơi thở cho đi và 
buông xả. Thở vào, ấy là tiếp nhận. Giống như sanh và tử. Thở vào là 
tái sanh. Cũng như nói rằng tôi có khả năng hấp thụ cuộc sống qua hơi 
thở. Ôi! An lạc và hạnh phúc biết bao cho những ai thở từng hơi thở 
trong tỉnh thức! 

Tỉnh thức về hơi thở có nghĩa là tỉnh thức trên từng hơi thở. Thở 
vào và thở ra trong tỉnh thức. Thở vào và thở ra với sự ý thức về sự thở 
vào và thở ra của toàn thân. Khi ngồi đã đúng tư thế thiển quán, để 
tâm lắng đọng trong trạng thái yên tĩnh, thiển giả khởi sự thở nhẹ, đều 
và tự nhiên, đếm hơi thở từ 1 đến 10, rồi từ 10 trở lại 1. Trong lúc quán 
tưởng, mắt hơi nhắm lại, nhưng tâm chỉ nhìn hơi thở ra vào chứ không 
nhìn thấy gì khác ngoài hơi thở, không nghĩ đến gì khác ngoài hơi thở. 
Thiền giả phải cố nhìn thấy hơi thở cho thật rõ. Công phu này giúp làm 
gia tăng kinh nghiệm thiển quán và dứt tâm sai biệt. Trong khi thực tập 
tỉnh thức về hơi thở, chúng ta nên quán về ba đặc tính vô thường, khổ 
và vô ngã của thân và tâm. Chúng ta cũng nên quán những yếu tố sinh 
khởi và hoại diệt của thân. 

Tỉnh thức là đạt được sự nhận thức sâu xa về nghĩa của Phật và 
làm sao thành Phật. Hiểu biết chơn tánh của vạn hữu. Tuy nhiên, chỉ 
sau khi thành Phật mới thật sự đạt được Vô Thượng Chánh Giác. Tỉnh 
thức là ý thức về một cái gì hay là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng 
ta đã học chữ “Tỉnh thức” theo nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về 
cái gì, nhưng nghĩa của tỉnh thức không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức 
cũng có những yếu tố của định và tuệ đi kèm. Định và tuệ đi với nhau 
là thiển quán trên sự thiếu vắng một thực thể riêng biệt. Theo Kinh 
Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân thể, quán niệm 
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cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm thức, quán niệm 
đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải 
sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo cứu về thân thể 
như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm thức và đối 
tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, tâm thức và 
đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta quán niệm về 
thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như một thực tại với 
tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân thể là một, cũng 
như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập vào nụ hoa và 
làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát hiện không phải 
là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái 
thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. 

Người Phật tử thuần thành, một khi đã quyết định bước chân vào 
con đường tu tập phải kiên trì không thối chuyển; từng bước một, phải 
cố gắng hết sức mình để tạo ra một cấu kết vững chắc của một cuộc 
sống bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi ngày. Lâu dân, sự việc này 
sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho cuộc sống của mình ngày 
càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi chúng ta đã có được những thói 
quen này, chúng sẽ trở thành những thói quen tự nhiên. Một khi sự tu 
tập đã được đưa vào đời sống hằng ngày, thì chúng ta sẽ luôn sống với 
chúng. Cuộc hành trình từ người lên Phật còn đòi hỏi nhiều cố gắng và 
hiểu biết liên tục. 


X. Từ Bỏ Phương Tiện Sống Tu Hay Từ Bỏ Dục Lạc?: 

Từ chối phương tiện sống hay từ chối lạc thú? Phần lớn chúng ta 
đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với 
chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng 
tôn giáo là từ bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn 
giáo là một phương tiện giúp người ta giải thoát thì ngược lại, tôn giáo 
được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị đoan 
cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại 
nhất là hiện nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một 
phương tiện để đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. Họ cho rằng 
hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về cái gọi 
là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh 
phúc vĩnh hằng. Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ 
không thể thưởng thức một bữa ăn với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. 
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Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang có, thì họ lại tự 
tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế 
giới đang chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống 
như thế này được!” Thái độ chấp trước và từ chối những phương tiện 
tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không khác chi thái 
độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là 
một hình thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ 
rằng chúng ta chối bỏ những lạc thú trần tục nhằm loại bổ những bám 
víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bổ phương tiện 
của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn 
ăn, nhưng không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con 
Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con 
Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một 
đường làm một nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ 
phương tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không lún sâu 
hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những nhân tố 
của khổ đau và phiển não mà thôi. 


XI. Mục Đích Thực Tiễn Của Đạo Phật Là Cuộc Sống An Bình 

& Hạnh Phúc: 

Thật là sai lầm khi cho rằng đạo Phật bi quan yếm thế và không 
thực tiễn. Điều này không đúng ngay với sự hiểu biết sơ lược về căn 
bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy khổ đau phiền não, 
Ngài không ngụ ý đời đáng bị quan. Theo cách này, Đức Phật nhìn 
nhận sự hiện diện của khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại, và 
cách phân tích Ngài đã nêu rõ cho chúng đệ tử của Ngài thấy được 
luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về thực chất của chúng là 
nguyên nhân của khổ đau phiền não. Tính vô thường và biến đối vốn 
có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất thật của chúng và 
đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào chúng ta vẫn chưa chấp 
nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn gặp phải những xung đội. 
Chúng ta không thể thay đối hay chi phối bản chất thật của mọi vật và 
kết quả là 'niểm hy vọng xa dần làm cho con tim đau đớn". Vậy giải 
pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan điểm của chính mình.” Thật 
vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau phiền não. Kỳ thật, chính 
lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu muộn. Khi ta yêu thích người 
nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về ta và ở bên ta mãi mãi. 
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Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản chất thật của chúng, hay 
chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật này. Chúng ta ao ước những 
thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời gian lại hủy hoại mọi vật. Tuổi 
xuân phải nhường chỗ cho tuổi già, và vẻ tươi mát của sương mai phải 
biến mất khi vầng hồng ló dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi Đại Đức A 
Nan và những đệ tử khác than khóc buồn thảm khi Đức Phật đang nằm 
trên giường bệnh chờ chết, Đức Phật dạy: “Này Ananda! Đừng buồn 
khổ, đừng than khóc, Như Lai chẳng từng bảo ông rằng sớm muộn gì 
thì chúng ta cũng phải xa la tất cả những thứ tốt đẹp mà ta yêu thương 
quí báu đó sao? Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy làm sao Như Lai 
có thể sống mãi được? Sự ấy không thể nào xảy ra được!” Đây là nền 
tảng cho lời dạy về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ và vô ngã) trong đạo 
Phật về đời sống hay nhân sinh quan và vũ trụ quan Phật Giáo. Mọi 
giá trị của đạo Phật đều dựa trên giáo lý này. Đức Phật mong muốn 
các đệ tử của Ngài, tại gia cũng như xuất gia, thấy đều sống theo 
chánh hạnh và các tiêu chuẩn cao thượng trong cuộc sống về mọi mặt. 
Đối với Ngài, cuộc sống bình dị không có nghĩa là cuộc đời con người 
phải chịu suy tàn khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử của Ngài đi theo con 
đường “Trung Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng không chối bổ vạn 
hữu. Đức Phật không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” của vạn hữu, tuy 
nhiên, nếu con người không thấu triệt được thực chất của những vật 
mang vẻ đẹp đó, thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến khổ đau phiền 
não hay đau buồn và thất vọng cho chính mình. Trong “Thi Kệ Trưởng 
Lão”, Đức Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả Pakka. Một hôm 
tôn giả vào làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. Rồi một con 
diều hâu gần đó chụp được một miếng thịt, vội vụt bay lên không. 
Những con khác thấy vậy liền tấn công con diều này, làm cho nó nhả 
miếng thịt xuống. Một con diều hâu khác bay tới đớp miếng thịt, nhưng 
cũng bị những con khác tấn công cướp mất đi miếng thịt. Tôn giả suy 
nghĩ: “Dục lạc chẳng khác chi miếng thịt kia, thật thông thường giữa 
thế gian đầy khổ đau và thù nghịch này.” Khi quan sát cảnh trên, tôn 
giả thấy rõ vạn hữu vô thường cũng như các sự việc xảy ra kia, nên tôn 
giả tiếp tục quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị A La Hán. Đức 
Phật khuyên đệ tử không lãng tránh cái đẹp, không từ bỏ cái đẹp mà 
cũng không luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái đẹp không trở 
thành đối tượng yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật gì khả lạc khả ố 
trong thế gian này thường làm cho chúng ta luyến chấp, rồi sinh lòng 
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luyến ái hay ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải tiếp tục kinh qua 
những khổ đau phiến não. người Phật tử nhìn nhận cái đẹp ở nơi nào 
giác quan nhận thức được, nhưng cũng phải thấy luôn cả tính vô thường 
và biến hoại trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử nên luôn nhớ lời Phật 
dạy về mọi pháp hữu hình như sau: “Chúng có sinh khởi, thì chúng 
phải chịu hoại diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn và chiêm ngưỡng vẻ 
đẹp mà không pha lẫn lòng tham muốn chiếm hữu. 

Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác đến 
thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Theo Kinh 
Chulamalunkya, Đức Phật đã bày tỏ rất rõ ràng về tính thực dụng trong 
cách giải quyết mọi vấn đề của Phật giáo. Đức Phật đã dùng câu 
chuyện ngụ ngôn về một người bị thương. Trong câu chuyện này, 
người bị thương bởi một mũi tên muốn biết ai là người bắn mũi tên, 
mũi tên bắn từ phía nào, mũi tên làm bằng xương hay bằng sắt, cái 
cung làm bằng loại gỗ gì trước khi người ấy cho rút mũi tên ra. Đức 
Phật muốn ám chỉ thái độ của những người muốn biết nguồn gốc của 
vũ trụ bất diệt hay không bất diệt, không gian có tận cùng hay không 
tận cùng, vân vân và vân vân, trước khi người ấy chịu tu tập một tôn 
giáo. Theo Đức Phật, đây là loại người chỉ biết nhàn đàm hý luận. 
Những người như vậy sẽ chết đi một cách vô tích sự chứ chẳng bao giờ 
họ có được câu trả lời về những câu hỏi không thích đáng, giống y như 
người đàn ông trong câu chuyện ngụ ngôn sẽ chết trước khi anh ta có 
được những câu trả lời mà anh ta muốn tìm về nguồn gốc và bản chất 
của mũi tên vậy. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Ưu tiên hàng đầu của 
con người là giảm thiểu hay loại bỏ khổ đau phiển não, chứ đừng phí 
thời giờ quý báu vào những đòi hỏi không thích đáng.” Đạo Phật lấy 
việc giải thoát của con người là quan trọng. Có một lần một vị Tỳ 
Kheo tên Malunkyaputta hỏi Đức Phật, rằng vũ trụ này trường tổn hay 
không trường tôn, thế giới hữu biên hay vô biên, linh hồn và thể xác là 
một hay là hai, một vị Phật trường tổn sau khi nhập diệt hay không, 
vân vân và vân vân. Đức Phật cương quyết từ chối không bàn luận 
những vấn để trừu tượng như vậy và thay vào đó Ngài nói cho vị Tỳ 
Kheo ấy một thí dụ. “Nếu một người bị trúng tên tẩm thuốc độc, mà 
người ấy vẫn lắm nhảm “Tôi nhứt định không chịu nhổ mũi tên ra cho 
tới chừng nào tôi biết ai bắn tôi,` hoặc giả “Tôi nhứt định không nhổ 
mũi tên ra cho tới chừng nào tôi biết mũi tên bắn tôi bị thương làm 


` 


bằng chất gì.” Như một người thực tiễn dĩ nhiên người ấy sẽ để cho y 
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sĩ trị thương tức thời, chứ không đòi biết những chỉ tiết không cần thiết 
không giúp ích gì cả. Đây là thái độ của Đức Phật đối với những suy 
nghĩ trừu tượng không thực tế và không giúp ích gì cho cuộc tu hành 
của chúng ta. Đức Phật sẽ nói, “Đừng lý luận hay biện luận.” Ngoài ra, 
đạo Phật không chấp nhận những việc bốc số bói quẻ, đeo bùa hộ 
mạng, xem địa lý, coi ngày, vân vân. Tất cả những việc này đều là 
những mê tín vô ích trong đạo Phật. Tuy nhiên, vì tham lam, sợ hãi và 
mê muội mà một số Phật tử vẫn còn bám víu vào những việc mê muội 
dị đoan này. Chừng nào mà người ta thấu hiểu những lời dạy của Đức 
Phật, chừng đó người ta sẽ nhận thức rằng một cái tâm thanh tịnh có 
thể bảo vệ mình vững chắc hơn những lời bói toán trống rỗng, những 
miếng bùa vô nghĩa hay những lời tán tụng mù mờ, chừng đó người ta 
sẽ không còn lệ thuộc vào những thứ vô nghĩa ấy nữa. Trong đạo Phật, 
giải thoát là phương châm để để cao tinh thần tự tại ngoài tất cả các 
vòng kiểm tỏa, bó buộc hay áp bức một cách vô lý, trong đó niềm tin 
của mỗi cá nhân cũng phải tự mình lựa chọn, chứ không phải ai khác. 
Tuy nhiên, Đức Phật thường nhấn mạnh: “Phải cố gắng tìm hiểu cặn 
kẽ trước khi tin, ngay cả những lời ta nói, vì hành động mà không hiểu 
rõ bản chất thật của những việc mình làm đôi khi vô tình phá vỡ những 
truyền thống cao đẹp của chính mình, giống như mình đem ném viên 
kim cương vào bùn nhơ không khác.” Đức Phật lại khuyên tiếp: “Phàm 
làm việc gì cũng phải nghĩ tới hậu quả của nó.” Ngày nay, sau hơn 
2.500 sau thời Đức Phật, tất cả khoa học gia đều tin rằng mọi cảnh 
tượng xảy ra trên thế gian này đều chịu sự chi phối của luật nhân quả. 
Nói cách khác, nhân tức là tác dụng của hành động và hiệu quả tức là 
kết quả của hành động. Đức Phật miêu tả thế giới như một dòng bất 
tận của sự tái sanh. Mọi thứ đều thay đổi, chuyển hóa liên tục, đột 
biến không ngừng và như một dòng suối tuôn chảy. Mọi thứ lúc có lúc 
không. Mọi thứ tuần hoàn hiện hữu rồi lại biến mất khỏi cuộc sống. 
Mọi thứ đều chuyển động từ lúc sanh đến lúc diệt. Sự sống là một sự 
chuyển động liên tục của sự thay đổi tiến đến cái chết. Vật chất lại 
cũng như vậy, cũng là một chuyển động không ngừng của sự thay đổi 
để đi đến hoại diệt. Một cái bàn từ lúc mới tỉnh nguyên cho đến lúc 
mụt rửa, chỉ là vấn để thời gian, không có ngoại lệ. Giáo lý về tính 
chất vô thường của mọi vạn hữu là một trọng điểm quan yếu của đạo 
Phật. Không có thứ gì trên thế giới này có thể được coi là tuyệt đối. 
Nghĩa là không thể có cái gì sanh mà không có diệt. Bất cứ thứ gì cũng 
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đều phải lệ thuộc vào sự duyên hợp thì cũng phải lệ thuộc vào sự tan 
rã do hết duyên. Thay đối chính nó là thành phần của mọi thực thể. 
Trong đời sống hàng ngày, sự việc tiến triển và thay đổi giữa những 
cực đoan và tương phản, tỷ như thăng trầm, thành bại, được thua, vinh 
nhục, khen chê, vân vân và vân vân. Không ai trong chúng ta có thể 
đoan chắc rằng thăng không theo sau bởi trầm, thành không theo sau 
bởi bại, được theo sau bởi thua, vinh theo sau bởi nhục, và khen theo 
sau bởi chê. Hiểu được luật vô thường này, người Phật tử sẽ không còn 
bị khống chế bởi những vui, buồn, thích, chán, hy vọng, thất vọng, tự 
tin hay sợ hãi nữa. 


XII. Phật Tử Chúng Ta Làm Sao Để Có Được Cuộc Sống An 

Bình Hạnh Phúc 2: 

Người Phật tử thuần thành muốn có một cuộc sống an bình và hạnh 
phúc trong xã hội hôm nay phải luôn đem đạo áp dụng thực tiễn trong 
đời sống hằng ngày. “Đem Đạo Vào Đời” là một triết lý căn bản về 
cuộc sống khuyến khích chúng ta lỗổng những lời Phật dạy về từ, bi, hỷ, 
xả vào cuộc sống hằng ngày của chúng ta vì lợi ích của chính mình và 
của người khác. Thêm vào đó, triết lý này cũng dạy chúng ta tu tập trí 
tuệ để có được sự hiểu biết rõ ràng về bản chất thật của vạn hữu. Nên 
nhớ rằng, trước khi đạt được giác ngộ và giải thoát, hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng trọn đời làm lành, lành còn chưa đủ; một ngày làm 
ác, ác tự có dư. Nói tóm lại, theo giáo thuyết nhà Phật, cuộc sống an 
bình và hạnh phúc có nghĩa là cuộc sống mà trong đó con người luôn 
duy trì cho mình cái tâm bình an và hạnh phúc. Còn chư Tăng Ni, họ 
nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. Chừng nào mà một người còn ôm 
ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức người ấy chưa hàm chứa thể cách lý 
tưởng của một Phật tử thuần thành; dù bất cứ bất hạnh nào giáng 
xuống cho người ấy, người ấy vẫn phải giữ một cái tâm bình an tĩnh 
lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện tại. 
Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này rồi 
thì tôi thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một 
mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay trả một 
món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có 
một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an 
lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu 
bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. 
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Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong 
tương lai mà thôi. Muốn đạt được một cuộc sống an bình và hạnh phúc 
trước tiên bạn phải có một cái tâm an tịnh và tập trung. Đây là một cái 
tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. Phật tử thuần thành nên dùng 
tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. Ngay cả 
những lúc tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau đó 
chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. 
Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu 
chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi 
không đạt được trạng thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả 
sự bình an tĩnh lặng. Làm được như vậy là chúng ta đã có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc ngay trong đời kiếp nầy. Trong Kinh Tăng 
Nhứt A Hàm, Đức Phật đã giảng về bốn loại hạnh phúc của người cư sĩ 
như sau: hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ 
sức lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ 
như vậy, người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
được có tài sản. Người kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây 
giờ chính mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo 
phước. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện; hạnh phúc không nợ nần, người kia không thiếu ai món nợ lớn 
nhỏ nào. Khi nghĩ như vậy người kia cẩm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện; hạnh phúc không bị khiển trách, bậc Thánh nhân không bị 
khiển trách về thân khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa 
thích và mãn nguyện. 

Cuộc sống an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện 
tại. Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này 
rôi thì tôi thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một 
mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay trả một 
món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có 
một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an 
lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu 
bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. 
Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong 
tương lai mà thôi. Đối với các thiển sư, các ngài luôn hết lòng vì nhân 
gian mà hành đạo và an tâm, không bị ngoại cảnh làm xao động. Thiền 
sư Vô Môn cũng như nhiều thiển sư khác cẩm nghĩ đến cái nghèo một 
cách thiết thực và thơ mộng hơn; các ngài không gợi thẳng đến sự việc 
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của thế gian. Đây là bài kệ nói về cái nghèo của ngài Vô Môn Huệ 
Khai: 

"Hoa xuân muôn đóa, bóng trăng thu. 

Hạ có gió vàng, đông tuyết rơi. 

Tuyết nguyệt phong ba lòng chẳng chấp. 

Mỗi mùa mỗi thú mặc tình chơi." 

Bài kệ trên đây không ngụ ý thiển sư Vô Môn ăn không ngồi rồi, 
không làm gì khác, hoặc không có gì để làm khác hơn là thưởng thức 
hoa nở vào một buổi sáng với mặt trời mùa xuân hay ánh trăng thu 
bàng bạc; có thể ngài đang hăng say làm việc, đang giảng dạy đệ tử, 
đang tụng kinh, đang quét chùa hay làm ruộng như thường lệ, nhưng 
tâm của ngài tràn ngập một niềm thanh tịnh và khinh an. Chúng ta có 
thể nói ngài đang sống Thiền vì mọi mong cầu đều xả bỏ hết, tâm 
không còn một vọng tưởng nào gây trở ngại, mà chỉ ứng dụng dọc 
ngang. Đó chính là cái tâm "Không" trong cái thân nghèo. Vì nghèo 
nên ngài biết thưởng thức hoa xuân, biết ngắm trăng thu. Trái lại, nếu 
của cải của thế gian chồng chất đầy chùa thì trái tim còn chỗ nào dành 
cho niềm hạnh phúc thần tiên ấy? Các thiển sư thường nói đến thái độ 
an tâm lập mệnh và cái giàu phi thế tục của các ngài bằng những hình 
ảnh cụ thể, chẳng hạn như thay vì nói chỉ có đôi tay không, thì các ngài 
bảo rằng muôn vật trong thiên nhiên là đầy đủ lắm rồi. Kỳ thật, theo 
các ngài thì sự tích trữ của cải chỉ toàn tạo nghịch duyên khó thích hợp 
với những lý tưởng thánh thiện, chính vì thế mà các ngài nghèo. Theo 
các ngài thì mục đích của nhà Thiền là buông bỏ chấp trước. Không 
riêng gì của cải, mà ngay cả mọi chấp trước đều là của cải, là tích trữ 
tài sản. Còn Thiền thì dạy buông bỏ tất cả vật sở hữu, mục đích là làm 
cho con người trở nên nghèo và khiêm cung từ tốn. Trái lại, học thức 
khiến con người thêm giàu sang cao ngạo. Vì học tức là nắm giữ, là 
chấp; càng học càng có thêm, nên “càng biết càng lo, kiến thức càng 
cao thì khổ não càng lắm.' Đối với Thiền, những thứ ấy chỉ là khổ 
công bắt gió mà thôi 
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Buddhists Should Always Try to Cultivate 
to Be Living In Peace and Happiness 


L  Pleasant Practices In Buddhist Poimt oƒ View: 

Peace can exiIst only In the present moment. According to 
Buddhism, 1f you are not living 1n peace at this moment, you will never 
be able to. If you truly want to be at peace, you must be at peace right 
now. Otherwise, there Is only “the hope of peace some day.” In 
Buddhism, Mindfulness must be dynamic and confrontative. 
Mindfulness the mind 1s leaping onto the obJect, and covering 1t 
completely, penetrating 1nto 1t, not missing any part of it. Mindfulness 
can be well understood by examining Its three aspects of 
characteristics, function and manifestation. The Sutra of Mindfulness 
says: “When walking, you must be consclous that you are walking. 
When sfanding, you must be conscIous that you are standing. When 
sitting, you must be conscious that you are sitting. When lying down, 
you must be conscious that you are lying down. No matter what 
posiion your body 1s in and your mind 1s thinking, you must be 
conscIous of that position or that thought. Practicing thus, you are 
always mindful of what you are doing and thinking at all times.” 
Buddhists should always remember that when we live in mindfulness, 1t 
means that we are capable of living at the very present time. Whatever 
we are doing at the present time 1s the most important thing for our lIfe. 
When we are talking, talking must be the most Important thing in our 
life. When we are walking, walking must be the most Important thing in 
our life. When we are drinking tea, drinking tea must be the most 
1mportant thing in our life, and so on. Every acfivity in our dally lIfe 1s 
done in mindfulness. Therefore, we must be mindful twenty-four hours 
a day, not Just the moment we may allot for cultivation. Each act must 
be carred out in mindfulness. Awareness simnply means “beIng 
conscIous of,” or “remembering,” or “becoming acquainted with.” But 
we must use If in the sense of “being In the process of being conscIous 
of,” or “being In the process of remembering.” We have learned the 
word “Awareness” 1n the sense of recognition, or bare attention, but 
the meaning doesnt stop there. Mindfulness also means attention or 
mindfulness of all mental and physical activitiles, even at breathing, 
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standing, lying or sitting. The purpose of mindfulness 1s to control and 
to purify the mind. This 1s one of the focal points of cultivation 1n 
Buddhism, which involves cultivating awareness of one”s body, speech, 
and thoughts In order to become conscIously aware of what one does 
and oneˆ”s motivations. Eventually, mindfulness wIll help practitioners 
with the direct understanding of the real nature of all things. 

According to The Lotus Sutra, there are four means of attaining to 
a happy contentmert. In that sutra, the Buddha teaches us how to 
behave, to to speak, what kind of mental attitude to maintain, and how 
to endeavor to realize our 1deal. Firsf, Pleasant Practice oƒ the Body: 
To attain a happy contentment by proper direction of the deeds of the 
body. The Buddha taught the pleasant practice of the body by dividing 
1f Into two parts, a Bodhisattva”s spheres of action and of Intimacy. A 
Bodhisattva”s sphere of action means his fundamental attitude as the 
basis of his personal behavior. A Bodhisattva 1s patlent, gentle, and 
agreeable, and Is neither hasty nor overbearing, his mind 1s always 
unperturbed. Unlike ordinary people, he 1s not conceited or boastful 
about his own good works. He must see all things in therr reality. He 
never take a partial view of things. He acts toward all people with the 
same compassion and never making show of 1t. A Bodhisattvaˆ”s sphere 
of intimacy. The Buddha teaches a Bodhisattva”s sphere of Intimacy by 
dividing 1t Into ten areas: a Bodhisattva 1s not intimate with men of high 
position and influence In order to gain some benefit, nor does he 
compromise his preaching of the Law to them through excessive 
familiarity with them; a Bodhisattva 1s not Intimate with heretics, 
composers of worldly literature or poetry, nor with those who chase for 
worldly lie, nor with those who dont care about life. Thus, a 
Bodhisattva must always be on the “Middle Way,” not adversely 
affected by the Impurity of the above mentioned people; a Bodhisattva 
does not resort to brutal sports, such as boxing and wrestling, nor the 
varlous Juggling performances of dancers and others; a Bodhisattva 
does not consort personally with those who Kill creatures to make a 
living, such as butchers, fishermen, and hunters, and does not develop a 
callous attitude toward engaging in cruel conduct; a Bodhisattva does 
not consort with monks and nuns who seek peace and happiness for 
themselves and don”t care about other people, and who satisfy with 
theIr own personal 1solation from earthly existence. Moreover, he does 
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not become Infected by their selfish ideas, nor develop a tendency to 
compromise with them ¡n listening to the laws preached by them. lf 
they come to him to hear the Law, he takes the opportunify to preach 1t, 
expect nothing in return; when he preaches the Law to women, he does 
not display an appearance capable of arousing passlonate thoughts, and 
he maintaIns a correct menfal attitude with øreat strictness; he does not 
become friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to 
take a very prudent attitude when he teaches such a deformed person; 
he does not enter the homes of others alone. If for some reason he must 
do so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. This 1s the 
Buddha's admonition to the Bodhisattva to go everywhere together 
with the Buddha; If he preaches teh Law to lay women, he does not 
display his teeth in smile nor let his breast be seen; he takes no 
pleasure In keeping young pupils and children by his side. On the 
contrary, the Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer 
medifation and seclusion and also to cultivate and control his mind. 
Second, Pleasant Practice oƒ the Mouth: To attain a happy contentment 
by the words of the mouth: a Bodhisattva takes no pleasure In telling of 
the errors of other people or of the sutras; a Bodhisattva does not 
despise other preachers; he does not speak of the good and evIil, the 
merits and demerits of other people, nor does he single out Sravakas by 
name and broadcast their errors and sins; he does not praIse virtues and 
does not beget a Jealous mind; he always maintains a cheerful and 
open mind. lf someone asks difficult questions, he does not answer If 
he does not know the answer. Third, Pleasamt Practice oƒ the Mind: To 
aftain a happy contentment by the thoughts of the mind: he does not 
harbor an envious or deceifful mind; he does not slipght or abuse other 
learners of the Buddha's teachings, even 1f they are beginners, nor 
does he seek out their excesses and shortcominøs; 1f there are people 
who seek the Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them 
to feel doubt and regret, nor does he say discouraging things to them; 
he should not indulge In discussions about the laws or engage In 
dispute but should devote himself to discussion of the practice to save 
all living beings; he should think of saving all living beings from theIr 
sufferings through his great compassion; he should thínk of the 
Buddhas as benevolent fathers; he should think of the Bodhisattvas as 
his great teachers; he should preach the Law equally to all living 
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beings. Fourth, Pleasant Practice oƒ the Vow: To attain a happy 
contentmernt by the wIll to preach all sutras. In the Dharma ending age, 
Bodhisattvas should beget a spirit of great charity toward both 
laypeople and monks who are not yet Bodhisattvas with a spIrIt Of great 
Compassion. 


HI. Living In Happiness in Buddhist Point oƒ View: 

Talking about happiness, many people believe that they can solve 
all their problems If they have money, so they're always busy to 
exhaust their energy to collect more and more money. The more 
money they have, the more they want to collect. They don”t realize 
that money cannot buy happiness, or wealth does not always conduce 
to happiness. In fact, real happiness 1s found within, and 1s not be 
defined In terms of wealth, power, honours, or conquests. lÝ we 
compare the mental and physical levels of happiness, we”ll find that 
mental experiences of pain and pleasure are actually more powerful 
than those of physical experlences. The Buddha taught about the 
happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace life 1s real 
happIness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of 
happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. 
He 1s admired by all and feels happler, being affected by the peaceful 
vibratlons of others. However, 1t 1s very difficult to get a good name 
from all. The wisemen try to be Indifferent to external approbation, try 
to obtaIn the spiritual happiness by transcending of material pleasures. ” 

Generally speaking, what can be borne with ease 1s happiness. 
However, happiness resuling from mental stability 1s the most 
Important for the ultmate goal of human lives 1s happiness and 
Joyfulness. Ordinary happiness 1s the gratificaton of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achived the we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelinsgs and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. True happiness should also be pursued on the menral level. 
Thus, according to Buddhism, genuine happiness cannot be defined by 
material and sensual satisfactions, but only by means of spiritual 
development and opening of wisdom so that we always acknowledge 
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others and their needs. Sincere Buddhists should always remember that 
true happiIness Is only originated from a virtuous life. Money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In fact, 
real happiness 1s found within, and 1s not be defined In terms of wealth, 
power, honours, or conquests. Herein a clansman has wealth acquired 
by energetic striving, amassed by strength of arm, won by sweat, and 
lawfully gotten. At this thought, bliss and satisfaction come to him. He 
or she enjoys his/her wealth and does meritorious deeds. This 1s call 
the real bliss. 

Many people believe that they can solve all their problems 1f they 
have money, so theyˆre always busy to exhaust their energy to collect 
more and more money. The more money they have, the more they 
want to collect. They don”t realize that money cannot buy happiness, or 
wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happIness 1s 
found within, and 1s not be defined 1n terms of wealth, power, honours, 
or conquests. lÝ we compare the mental and physical levels of 
happiness, we”lI find that mental experlences of pain and pleasure are 
actually more powerful than those of physical experlences. Devout 
Buddhists should always remember that your property wIll remain 
when you die. Your friends and relatives wIll follow you up to your 
grave. But only good or bad actions you have done will follow you 
beyond the grave. Thus, wealth can only be used to decorate your 
house but not you. Only your own virtue can decorafe you. Your dress 
can decorate your body, but not you; only your good conduct can 
decorate you. Ordinary happiness 1s the gratificaton of a desire. 
However, as soon as the thíng desired 1s achived the we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. True happiness should also be pursued on the menfal level. 
Finally, the secret of happiness lies in doing what needs be done now 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back to 
change things In the past nor can we anficipate what wIll happen In the 
future. There 1s but one moment of time over which we have some 
relatively conscious confrol and that 1s the present. 
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According to Buddhist theory, a happy lie means always to 
maintan a peaceful and mindful mind. For monks and nuns, they 
should be always selfcontent and willing to practice religlous 
disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental 
afftitude does not embody the ideal way of true believer of the Buddhist 
teaching; whatever misfortune may befall him, he must mainfain a 
peaceful and calm mind. While peace can exist only in the present 
momernt. lt 1s ridiculous to say, “Wait until I finish this, then I will be 
free to live In peace.” What 1s “this?” A degree, a Job, a house, a car, 
the payment of a debt? If you think that way, peace will never come. 
There 1s always another “this” that will follow the present one. 
According to Buddhism, 1 you are not living In peace at this momeint, 
you wIll never be able to. [f you truly want to be at peace, you must be 
at peace right now. Otherwise, there 1s only “the hope of peace some 
day.” In order to be able to attain a peaceful and happy life, we must 
pOSsess a peaceful and concenfrated mind. This mind 1s always good 
for any cultivator. Devo(ed Buddhists should always make the mind 
peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the mind 
and body. When the mind 1s not peaceful, we should also watch. Then 
we will know true peace, because we wIll see Iimpermanence. Even 
peace must be seen as Iimpermanent. If we are attached to peaceful 
states of mind, we will suffer when we do not have them. Give up 
everything, even peace. To do this, we all have a peace and happiness 
1n this very life. 

The Buddha taught about the happiness of lay disciples as follows: 
*A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless life 1s 
one of the best sources of happiness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He Is admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, 
1f 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happiness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” In the Anguttara Nikaya 
Sutra, the Buddha commented on the four kinds of bliss a layman enJoy 
as follow: The first kind oƒ happiness is Atfhisukha: Herein a clansman 
has wealth acquired by energetic strIving, amassed by strength of arm, 
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won by sweat, and lawfully gotten. At this thoupht, bliss and 
satisfaction come to him. This 1s call the bliss of ownership. The second 
kind oƒ happiness is Bhogasukha: Herein a clansman by means of 
wealth acquired by energetic striving, both enJoys his wealth and does 
meritorious deeds. At this thought, bliss and satisfaction come to him. 
This 1s called the bliss of wealth. As for us, devout Buddhists, we 
always follow seven Treasures of Enlightened Beings: faithfulness, 
vigor, shamefulness, broad knowledge, forgiveness or abandonment, 
concenftration or Samadhi, and wisdom. According to the Sangiti Sutta 
in the Long Discourses of the Buddha, there are seven Ariyan 
treasures: the treasure of faith, the treasure of morality, the treasure of 
moral shame, the treasure of moral dread, the treasure of learning, the 
treasure of renunciation, and wIsdom. 7he third kind oƒ happiness is 
Ananasukha: Herein a clansman owes no debt, great or small, to 
anyone. At the thoupht, bliss and satisfaction come to him. This 1s 
called the bliss of debtlessness. The ƒourth kind oƒ happiness ïs 
Anavajjasukha: Herein the Aryan disciple 1s blessed with blameless 
action of body, blameless action of speech, blameless action of mind. 
At the thought, bliss and satisfaction come to hìm. Thịs 1s called the 
bliss of blamelessness. 


HỊI Happiness 0ƒ Understanding Ourselves: 

Understanding ourselves means understanding things as they really 
are, that 1s seeing the Impermanent, unsatisfactory, and non-substantial 
or non-self nature of the five aggregates of clinging In ourselves. Ït 1s 
not easy to understand ourselves because of our wrong concepfs, 
baseless 1llusions, perversions and deluslons. It 1s so dIfficult to see the 
real person. When we start out on the path, were stepping Into 
ourselves. We re stepping Info studying the ways to study the self. As 
we begin to shine the light of questioning upon ourselves, as we begin 
to meditate and experilence concentration and mindfulness, we 
discover that the Way 1s not outside of us, that to study 1s to begin 
where we are, with each breath as the great Zen Master Dogen said: 
“To study the Way 1s to study the self. To study the self 1s to forget the 
self. To forget the self 1s to be enlightened by the ten thousand 
dharmas. To be enlightened by the ten thousand dharmas 1s to Íree 
one's body and mind and those of others.” The Buddha taught that In 
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order to be able to understand ourselves, we must fÍirst see and 
understand the Impemanence of the five aggregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitional activitles to 
water-lily plant which 1s without heartwood, and consciousness fo an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, Internal, external, gross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining agsregates: feeling, 
perception, mental formation, and consciousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s  Impermanent, that 1s  suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” Practitioners should always remember that 
when there 1s a straight object, there will surely be a straight Image In 
the mirror. If you want to reap the “Buddhahood,” you must sow the 
Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as they are, the 
Buddhaˆs Teachings prevail forever, knowing that requital spans three 
generatlons, obviously gøood deeds cause good results, evil deeds 
causes evil results. The wise know that it 1s the obJect before the mirror 
that should be changed, while the dull and Iignorant waste time and 
effort hating and resenting the image In the mirror. Encountering good 
or adverse circumstances, devoted Buddhists should always be 
peaceful, and try to understand ourselves, not resent the heaven nor 
hate the earth. As long as we can do that, the flower of Insight will 
blossom 1n us, along with the flowers of compassion, tolerance, 
happIness, and letting go. As a matter of fact, understanding of 
ourselves can help us let go, because we do not need to keep anything 
for ourselves. We are no longer a fragile and small “self” that needs to 
be preserved by all possible means. Since the happiness of others 1s 
also our happiness, we are now filled with Joy, and we have no 
Jealousy or selfishness. Free from attachment to wrong views and 
preJudices, we are filled with tolerance. The door oŸ our compassion 1s 
wide open, and we also suffer the sufferings of all living beings. As a 
resulti, we do whatever we can to relieve these sufferings. 
Understanding of ourselves can help us eliminate hatred, anger, and 
selfishness and to develop loving-kindness towards all. We have our 
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physical bodies and our own lives, but still we can live In harmony with 
each other and help each other to the best of our ability. 


IV. The Happiness 0ƒ Mastering oƒ Qurselƒ: 

According to Buddhism, self-mastery means masfering our minds, 
emotions, likes and dislikes, and so on. These are extremely difficult to 
achieve. Thus, the Buddha says: ““Though one may conquer in battle a 
million men, yet he indeed ¡s the noblest victor who conquers himself.” 
Self-mastery of the mind 1s the key to happiness. It 1s the force behind 
all true achievement. Oh! How peaceful and happy for those who can 
master themselves! As a matter of fact, actions without self-mastery 
are purposeless and eventually failed. It is due to lack of self-mastery 
that conflicts of diverse kinds arise In our mind. Thus, self-mastery 1s 
extremely Important and essential for any Buddhist practitioners. 
According to the Buddha, meditation or mind training 1s the best way to 
self-mastery. According to the Buddhist point of view, the mind or 
COnScIousness 1s the core of our existence. All our psychological 
experiences, such as pain and pleasure, sorrow and happiness, good 
and evIl, life and death... are not caused by any external agency. They 
are the result of our own thoughts and their resultant actions. 

Practiioner should never rush to practice the Four Formless 
Meditations. Never force your body or your mind. Be kind to yourse]f. 
Live your daily life simply with awareness. lf you are mindful, you 
have everything; you are everythingl À minute of medifation 1s a 
minute of peace and happiness. If meditation 1s not pleasant for you, 
you are not practicing correctly. Meditation brings happiness. This 
happIness comes, first of all, from the fact that you are master of 
yourself, no longer caupht up in forgetfulness. If you follow your 
breathing and allow a half-smile to blossom, mindful of your feelings 
and thoughts, the movements of your body will naturally become more 
gentle and relaxed, harmony wIll be there, and true happiness will 
arise. Keeping our mind present in each momernt 1s the foundation of 
mediftation practice. When we achieve this, we live our lives fully and 
deeply, seeing things that others, in forgetfulness, do not. 
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V. Happiness 0ƒ Walking on The Path to the Removadl oƒ 

Suƒƒferings: 

It should be understood that when the Buddha described our lives 
as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory conditions. 
These range from minor disappointments, problems and difficultles to 
Intense pain and misery. Therefore, Sufferings (Dukkha) should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. “Suffering” means “unsatisfactoriness.” Thịs 1s the 
first of the four noble truths of Buddhism, which holds that cyclic 
exIstence 1s characterized by unsatisfactoriness or suffering. This 1S 
related to the Idea that since the things of the world are transItory, 
beings are Inevitably separated from what they desire and forced to 
endure what 1s unpleasant. In real Buddhism, without the experlence of 
enlightenment, there would be no Buddhism. But practitioners should 
always remember that enlightenmernt rests on your own shoulders. And 
each one of us has an equal opportunity to reach our own 
enlightenment. Enlightenment 1s not a state of mere quietude, It 1s not 
tranquilization, It 1s an Inner experlence which has no trace of 
knowledge of discrimination; there must be a certain awakening from 
the relative field of conscIlousness, a certain turning-away from the 
ordinary form of experlence which characterizes our everyday life. The 
technical term that Buddhism calls turning back, or turning over at the 
basIs of consclousness. By this entirety of one”s menfal construction 
goes through a complete change. For these reasons, we say that we 
have happiness when walking on the path of the removal of sufferings 
and afflictions for at the time we've already seen the their real face 
(face of sufferings and afflictions). 

The essential steps of the path to the removal of suffering to 
Nibbana are pointed out by the Buddha. It is the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Relipions generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activiy with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
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this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coinddes with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
medifators completely remove the artificial conceptIlons of a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimenfal process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observatlons before any 
practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. 1t s 1s obJective observation that ø1ves 
us an opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process In Buddhist cultivation. The first path ¡s the 
path oƒ overcoming anger: According to the Buddhist theory, 1n order to 
Oovercome anger, one must contemplate that a person or an animal 
which causes us to be angry today may have been our friend, relative 
or even our father or mother In a certain previous lIfe. 7£ second path 
is the path oƒ_ overcoming dftachmemnf: We should meditate or 
contemplate that a friend today may become an enemy tomorrow and 
therefore, there 1s nothing for us to attach to. The third path ¡s the path 
of. overcoming aftachmen† overcoming đemons: To overcome demons, 
e.g. as the Buddha dịd at his enlightenment. The ƒfourth path ¡is the path 
@ƒ overcoming doubísr To study scriptures, to read sforles Of 
enlightened ones, as well as to contemplate wIll help us perceive the 
truth and overcome doubts. The ƒfifth path ¡s the path oƒ_. renouncing 
wealth and sex: According to the Sutra In Forty-Iwo Sectlons, Chapter 
22, the Buddha said: “People who cannot renounce wealth and sex are 
like small children who, not satisfied with one delicious helping, lick 
the honey off the blade of the knife and In doïng so, cut their tongues.” 
The sixth path ¡is the path of. getting rid öoƒ deluded thoughfs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. The seventh path ¡is the path oƒ not to slander any 
enlightening teachings: Should not slander any enlightening teachings. 
Thịs 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great enlightening 
beiIngs. Enlightening beings who abide by these can attain the supreme 
discipline of. great knowledge. The eighth path is the path oƒ not to look 
ƒor ƒauls ín others: In dally life, always look above , look below, look 
to the east or to the west, to the north or to the south and so on fo try to 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
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we should reflect the liph( of awareness Inwardly to become 
enlightened. The Buddha taugh(t: “When we do not see others” 
mistakes or see only our own riphtness, we are naturally respected by 
seniors and admired by Juniors.” According to the Dharmapada, 
sentence 50, the Buddha taught: “Let not one look on the faults of 
others, nor things left done and undone by others; but one”s own deeds 
done and undone.” 7e ninth path ¡is the path oƒ examining ourselves: 
We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to 
know who we are. Know our body and mind by simply watching. In 
sitting, in sleeing, in eating, know our limits. Use wisdom. The practice 
1S not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Our whole 
medifaton 1s to look directly at the mind. We will be able to see 
suffering, 1s cause, and Its end. 7e fenth path ¡s the path öoƒ controlling 
emofions: In Buddhism, controlling emotlons does not mean a 
T€pr€sslon or supression of emotlons, but to recognize that they are 
destructive and harmful. If we let emotions simply come and go 
without checking them, we will have a tendency to prone to emtional 
outbursfs. In the contrary, If we have a clear recognition of ther 
destructive potential, we can get rid ofthem easily. The eleventh path ¡s 
the path oƒ getting rid oƒ desires: A Buddhist practitioner should be 
keenly anxious to get rid of desires, and wants to persist In this. The 
twelfth path is the path oƒ eliminating oƒ sufƒfering: Suffering can be 
eliminated because suffering 1tself 1sn't the Intrinsic nature of our 
minds. Since suffering arIses Írom Ignorance or misconcepftion, once 
we realize emptiness, or the nature of things as they are, Ignorance or 
misconception no longer influences us. It's like turning a light on In a 
dark room, once the light 1s on, the darkness vanishes. Similarly, 
wisdom can help us cleanse 1gnorance and disturbing attitudes from our 
minds forever. In addition, wisdom cleanses the karmic Imprints 
currenfly on our minds, so they won't bring results. After perceiving the 
true picture of life, the Buddha said to himself: “IÏ must get rid of the 
oppression of disease, old age and death.” The thirteenth path ¡is the 
path oƒ eliminafing perversions: Eliminating deluded and confused. 
This means eliminating deceived In regard to reality. Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary fo reality. IHusion, on the 
other hand, suggests that what 1s seen has obJective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
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unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
exIstence. We are deluded or led astray by our senses (which include 
the Intellect and 1fs discrIminating thoughts) Insofar as they cause us to 
accept the phenomenal world as the whole of reality when In fact 1t 1s 
but a limited and ephemeral aspect of reality, and to act as though the 
world 1s external to us when In truth 1t is but a reflection of ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared 
with Mind itself the world apprehended by the senses 1s such a partial 
and limited aspect of truth that it is dreamlike. When we fail to see the 
true nature of things our views always become clouded. Because of our 
likes and dislikes, we fail to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and in their proper perspective and go after mirages, 
1llusions and deceptions. The sense organs delude and mislead us and 
then we fail to see things In therr true light as a result of which our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 
1S confusion, conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are 
caugh up 1n these 1llusions, we perceive, think and view things 
incorrectly. We perceive permanence In the Impermanence; pleasure 
1n pain; selfin what 1s not self; beauty In repulsive. We think and view 
1n the same erroneous manner. We are perverted for four reasons: our 
own senses, unwise reflection, unsystematic attention, failure to see 
true nature of this world. The Buddha recommended us to utIlize right 
understanding or insipht to remove these 1llusions and help us 
recognIze the real nature of all things. Once we really understand that 
all thing 1s subJect to change In this world without any exception, we 
wIll surely want to rely on nothing. The ƒourteenth path ¡s the path oƒ 
eliminating oƒ all hindrances and afflictions: By realizing for oneself 
with direct knowledge, one here and now enters upon and abides In the 
deliverance of mind and deliverance by wisdom that are taintless with 
the destruction of the taints. The fifeenth path ¡s the path oƒ gefting rid 
Øƒ covefowsness: Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, 
by taming their own minds, one of the ten kinds of action of Great 
Enliphtening Beings. Enlightening Beings who abide by these can 
achieve the action of Buddhas that has no coming or going. The 
Sixteenth path ¡s the path oƒ getting rid oƒ deluded thoughrs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
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obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. 7he sevenfeenth path ¡s the path oƒ leHing go: A 
basic teaching of the Buddha on how to calm and rein In the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down 1n a quiet place, put the lights 
out and let go our minds and bodies. In Buddhism, we have always 
been hearing about letting go and not clinging to anything. What does 
the Buddha mean on letting go? He means In dally activities, no way 
we can let go everything. We have to hold on things; however, try not 
to cling to them. For example, we try to make money for our living 
expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate 
regardless of the means of making the money. Practioners do 
everything with a mind that lets go. Do not expect any pralse or 
reward. If we let go a little, we will have a little peace. If we let go a 
lot, we wIll have a lot of peace. If we let go completely, we will know 
complete peace and freedom. 


VI. Supreme Happiness in Buddhist Point oƒ View: 

In Buddhism, Nirvana 1s called the Supreme happiness and this 
happiness 1s brought about by the complete calming, the utter ceasing 
of all sensations. Now, this saying, indeed, confuses us completely, we 
who have experlenced so many pleasant feelings with our sense 
faculties. In the Anguttara Nikaya, the Venerable Udayl, a disciple of 
the Buddha, was confronted with this very problem. The Venerable 
Sariputta addressing the monks said: “lt 1s Nibbana, friends, that 1s 
happiIness; 1t 1s Nibbana, friends, that 1s happiness.” Then the 
Venerable Uday! asked: “But what, friend Sariputta, 1s happIness, since 
herein there 1s no feeling?” SarIputta responded: “Just this, friend, 1s 
happiness, that herein there 1s no feeling.” This saying of Venerable 
Saripuftfa 1s fully supported by the following one of the Buddha In the 
Samyutta Nikaya: “Whatever 1s experlenced, sensed, felt, all that 1s 
suffering.” Thus, Nibbana or Supreme happiness 1s a state realizable in 
this very life. The thinker, the inquiring mind, wIll not find 1t difficult to 
understand this state. According to the Sutta of Blessing, the Buddha 
taught: Not to associlate with fools, to assoclate with the wise and to 
honour those who are worthy of honour, this 1s the hipghest blessing. To 
reside in a suitable locality, to have done meritorIous actions In the pastf 
and to set oneself in the right course, this 1s the highest blessing. Vast 
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learning, perfect handicraft, a highly trained discipline and pleasant 
speech, this the highest blessing. The support of father and mother, the 
cherishing of a wife and children and peaceful occupations, this 1s the 
highest blessing. Liberality (freedom), righteous conduct, the helping of 
relatives and blameless actions, this 1s the highest blessing. To cease 
and abstain from evil, forbearance with respect to Iinfoxicanfs and 
steadfastness 1n virtue, this 1s the highest blessing. Reverence, 
humility, contentment, gøratitude and opportune hearing of the Dharma, 
this 1s the hiphest blessing. Patience, obedience, sight of Samanas and 
religIous discussions at due season, this 1s the highest blessing. Self- 
control, holy life, perception of the Noble truths and the realization of 
NÑIvarna, this 1s the highest blessing. He whose mind does not flutter by 
contact with worldly contingencles, sorrowless (without sorrowW), 
stainless (without stain), and secure, this 1s the highest blessing. To 
them, fulfilling matters such as these, everywhere invincible and in 
every way moving happily, these are the highest blessings. 


VIILFỨty-One Mental States That Impact Our LỰCc 0ƒ Peace, 

Mindƒfulness and Happiness: 

According to the Kosa Sastra, there are one hundred divisions of all 
mental qualities and their agenfs of the Consciousness-Only School, or 
five øgroups of one hundred modes or things. Flfty-one mental states are 
divided Info six parts. Parf One is the five universally imleractive mental 
Sfafes (sarvafraga): The first mental state 1s the attention (manaskara) 
Or paying attention on something. The second mental state Is the 
confact (sparsha), which means after payIng attention on something, 
one has a tendency to want to come 1n confact with 1t. The third mental 
state 1s the feeling (vedana), which means once contact 1s established, 
Ífeeling arises. The fourth mental state 1s the conceptualization 
(samjna), which means once feeling arIses, conceptualizaftilon OCCUuTs. 
The fifth mental state 1s the deliberation (cetana), which means once 
there 1s “conceptualization,” then “deliberation” sets 1n. Parf Two is the 
ƒive particular staftes (viniydfa): The sixth mental state 1s the desire 
(chanda). Desire means to want for something. The seventh mental 
state 1s the resolution (adhimoksha). Resoluion means supreme 
understanding without any doubt at all. The eighth menfal state 1s the 
recollection (smritI). Recollection means remembering clearly. The 
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ninth mental state 1s the concentration (samadhi). Concentraftilon means 
exclusively pay attention to something. The tenth mental state 1s the 
Judgment (praJna). Judgment means ability to Jjudge which average 
person possesses. Parf Three is the eleven wholesome states (kushala): 
The eleventh mental state 1s the faith (shraddha). Faith means to have 
a sense of belief or an attitude of faith. The twelfth mental state 1s the 
vigor (virya). Once one has faith, one should put It Into action with 
vigor. The thirteenth mental state 1s the shame (hri). Shame also means 
“Repentance.” The fourteenth mental state 1s the remorse or 
embarrassment (apatraya). The fifteenth mental state 1s the sbsence of 
greed (alobha). The sixteenth menfal sfate 1s the absence of anger 
(advesha). The seventeenth mental state 1s the absence of 1gnorance 
(amoha). The eighteenth mental state 1s the light ease (prashraddhn). 
Light ease, an Initial expedient In the cultivation of Zen. Before 
samadhi 1s actually achieved, one experlences “liph(-ease.” The 
nineteenth mental state 1s the non-laxness (apramada) or to follow the 
rules. The twentieth mental state 1s the renunciaton (upeksha). 
Renunclaton means not to grasp on the past, but to renounce 
everything within the activity skhandha which 1s not in accord with the 
rules. The twenty-first mental state 1s the non-harming (ahimsa), which 
means not harming any living beIngs. Part Four ¡is the six fundamental 
gffictions (klesha): The twenty-second mental state 1s the greed (raga). 
Grecd for wealth, sex, fame, food, sleep or greed for forms, sounds, 
smells, tastes, and obJects of touch. The twenty-third mental state 1s the 
anger (pratigha). Not obtaining what one 1s greedy for leads to anger. 
The twenty-fourth mental state 1s the ignorance (moha). Once anger 
arises, one has nothing but “tgnorance.” The twenty-fifth mental state 
1s the arrogance (mana). Arrogance means pride and conceit which 
causes one to look down on others. The twenty-sixth mental state 1s the 
doubt (vicikitsa). Cannot believe or make up one”s mind on something. 
The twenty-seventh mental state 1s the Improper views (drishtl). Parf 
thue ¡is the twenty Derivative Afflicions (upaklesha): Derivative 
Afflictions include ten minor grade afflictions, two Intermediate grade 
afflictions, and eipht major grade afflictions. Ten minor grade 
dfllicHons Imclude wrath, hatred, covering, rage, deceil, conceil, 
harming, ƒÏattery, jeqlousy, and stinginess: The twenty-eighth mental 
state 1s the wrath (krodha). Wrath which comes sudenly and 1s a 
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combination of anger and hatred. The twenty-ninth mental state 1s the 
hatred (upanaha). Hatred happens when one represses the emotional 
feelings deep Inside. The thirtieth mental state 1s the rage (pradasa). 
Rage, of which the emotional reaction 1s much more severe than 
hatred. The thirty-first mental state 1s the hiding (mraksha). Hiding 
means covering or concealing something ¡nside. The thirty-second 
mentfal state 1s the deceit (maya). Deceit means false kindness or 
phone Intention. The thirty-third mental state 1s the flattery (shathya). 
The thirty-fourth mental state 1s the conceit (mada). ConceIt means to 
think high of self and low of others. The thirty-fifth mental state 1s the 
harming (vihimsa). Harming means to want to harm other people. The 
thirty-sixth mental sfate 1s the Jealousy (irshya). Jealousy means to 
become envious of the who surpass us In one way or other. The thirty- 
seventh menfal state 1s the stinginess (matfsarya). One 1s tight about 
one”s wealth, not wishing to share It with others. 7Wwo ¡ntermediate 
grade dafllictions include lack oƒ shame and lack öƒ remorse: The thirty- 
eiphth mentfal state 1s the lack of shame (ahrikya). Lack of shame 
means to do wrong, but always feel self-riphteous. The thirty-ninth 
mental state 1s the lack of remorse (anapatrapya). Lack of remorse 
means never examine fo see If one Is up to the standards of others. 
kbight major grade qfflictions include lack oƒ ƒaith, laziness, laxiness, 
fOTDpOF, restlessness,  distraction, improper knowledge and 
$Cœfferedness: The fortieth mental state 1s the lack of faith 
(ashraddhya). Lack of faith means not trust or believe In anyone, not to 
believe In the truth. The forty-first mental state 1s the lazIiness 
(Kausidya). LazIness means not to try to eliminate unwholesome deeds 
and to perform good deeds. The forty-second mental state 1s the 
laxiness (pramada). Laxiness means not to let the body and mind to 
follow the rules but does whatever one pleases. The forty-third mental 
state 1s the torpor (styana). Torpor means to feel obscure In mind or to 
fall asleep in the process. The forty-fourth mental state 1s the 
restlessness (auddhatya). One 1s agitated and cannot keep still. The 
forty-fifth mental state 1s the distraction (mushitasmritl). Distraction 
means to lose proper mindfulness. The forty-sixth menfal state 1s the 
Improper knowledge (asamprajJanya). One become obssesses with 
defilement. The forty-seventh mental state 1s the scafteredness 
(wikshepa). Part Six ¡is the ƒour unƒixed mental states (aniyafa): The 
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forty-eiphth mental state ¡1s the falling asleep to obscure the mind 
(middha). The forty-nnnth mental state 1s the regret (Kaudritya) or 
repent for wrong doings in the past. The fiftieth mental state 1s the 
Invesfigation (vitarka means to cause the mind unstable). The fifty-first 
mental state Is the correct Examinatlon (vicara means to pacIfy the 
mnnd). 


VIILDo Not Pursue the Past Do Not Lose Yourself tin the 

Future: 

According to Buddhism, time 1s one of the twenty-four Non- 
interactive Activity Dharmas. The Buddhist teaching about time 1s 
closely related to the doctrine of Impermanence. According to 
Buddhism, time 1s moving ceaselessly. It 1s ungraspable. The concept 
of the speed of time changes In different situations, 1t 1s relative fo our 
state of mind. lt passes more quickly when we are happy and less 
quickly when we are unhappy and afflictive. Practitioners should 
always remember that everything 1s In consfant change, that In Just one 
second life 1s changing thousands and thousands of times. Not talking 
about the whole life, in only one second, our conscIousness awareness 
simply cannot follow such rapid change. And yet we are living this life. 
How are we living 1t? What kind of things do we spend our time 
thinking about? The past 1s already gone, yet we cling to 1t. The future 
1s not yet here, but we still try to dwell on 1t. Even when we talk about 
"now", there 1s no such thing. Even as we talk, the "now” we are 
talking about 1s already gone. Practitioners should be always very 
careful on these three times. As a matter of fact, time waits for no one. 
To Buddhists, a day in which no meritorious deeds nor medifation can 
be achieved 1s a lost day. That 1s equivalent with going towards your 
own tomb with ignorance. 

Hui-neng, the Sixth Ancestor, always tells us we will never ørasp 
anything by thinking about 1t after it has happned. lf our minds are 
clear, we wIll see our original nature at this moment. If our minds are 
not fuzzy, not painted over by some fixed ideas, not held in thrall by 
old ways, old traditions, our original nature can be seen Immediately. 
Hui-neng also says that 1Ÿ we hold onto an evil thought we wIll destroy 
the cause of a million years' virtue. What does he mean by an evil 
thought? One such thoupht that cause us all a lot of pain 1s resentment. 
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lt may make us feel quite superlor fo say to someone, 'Ï forgive you. 
Thiịngs quiet down, perhaps, but the pain and resentment may be 
pushed down Infto our unconsciousness minds, and a rigidity comes to 
the surface. We may say, '[Il never do that again.' But how do we know 
what we wIll or will not do again? True forgIveness brIngs a great 
change In our hearts. We are always talking about openheartedness. 
Again, If 1s easy to talk about, but difficult to do. W hat 1s it to truly open 
our hearts In forgiveness? Ït 1s to see all the blows of fate we have 
experienced, all the reJections of the past, present, and future, all our 
weaknesses, as part of a darkness that has helped to bring us more 
light. 


IX. Buddhist PracHHoners Breathe Each Breath In Peacc- 

Mindƒfulness & Happiness: 

In Buddhism, the cultivation of contemplaton by counting the 
breathing 1s the easlest way to practice. A meditaton of counting 
breathings to eliminate scattering thoughts. Through repeated practice 
one wIll gradually become well-versed in this counting exercise, all 
distracting thoughts will be eliminated, and the process of counting 
from one to ten will be completed without Interruption. The breathing 
will then become very subtle, light, and tamed. According to Zen 
Master Jakusho Kwong In Zen in America, breath will cut through 
thinking because you have to let go to breathe. The power of breath 1s 
beyond the discriminating mind... The method In breath-counting 1s a 
way Of occupying the mind so that the mind doesn't occupy you. Even 
though we say "one, two, three,” the sequence 1s really Just one, one, 
one. Ït is not dependent on memory or conscIousness. Even I1 1t sounds 
linear, this repetiion becomes manfric and In this way releases the 
sequenfial mind. Each time you exhale, the exhalation 1s compassion. lt 
1s the breath of giving or letting go. The inhalation 1s receiving. Ít 1s 
like birth and death. Inhaling 1s being reborn. It 1s saying I am capable 
of taking my life. Oh! How peaceful and happy for those who breathe 
each breath in mindfulness! 

Mindfulness of the breath or contemplation of the breath means to 
keep mindfulness on every single breath. Breathing in and out with 
mindfulness. Breathing in and out with consciousness of our whole 
body”s breathing In and out. After assuming the correct bodily posture 
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for medifation, the mind settles Iinto a quiet state, the meditator begins 
to breathe lightly, softly and naturally, counting the breaths from one to 
ten and from ten to one. During meditation the eyes a closed lightly, 
but the mind”s eye tries to visualize the breath going In and out. 
Nothing else is seen but the breath, nothing else 1s thought but the 
breath. The meditator must visualize the breaths as clearly as possIble. 
Such practice Intensifies the meditaton experience and helps cut 
thoughts of discrimination. While practicing the mindfulness of 
breathing, we should contemplate on the three characteristics of 
1mpermanence, suffering, and selflessness of the body and the mind. 
We should also contemplate the origination and dissolution factors In 
the body. 

Achieving a complete and deep realization of what It means to be a 
Buddha and how to reach Buddhahood. lt 1s to see one”s Nature, 
comprehend the True Nature of things, the Truth. However, only after 
becoming a Buddha can one be said to have truly attained Supreme 
Enliphtenment. Awareness simply means “being consclous of,” or 
“remembering,” or “becoming acquainted with.” But we must use 1t In 
the sense of “being In the process of being conscious of,” or “being In 
the process of remembering.” We have learned the word “Awareness” 
1n the sense of recogmition, or bare attention, but the meaning doesn”t 
stop there. In awareness, there are also the elements of concentration 
(Samadh) and understandng (prajna) Concenfraion and 
understanding together are meditate on the absence of Identity of all 
things. According to the Satipathana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind In the obJects of mind.” This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of it, and not Just study like a separate 
obJect. Live In awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms 1ts bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a đirect view 
Of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. 
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Devout Buddhists, once you make up your mind to enter the path of 
cultivate, should persevere and never have the Intention of retreat; step 
by step, you should try your best to set a strong foundation of a life on 
calmness, mindfulness and happiness. Over the times, this wIll help us 
form habi(s which make our life better and better. In fact, once we 
have these habits, they will become our natural habits. Once they 
become Integrated In our lifestyle, we wIll always live with them. The 
Journey advancing from Humans to Buddhas still demands continuous 
efforts with right understanding and practice. 


X. Rợcction 0ƒ Means 0ƒ LỰe or Rejecfon 0ƒ Pleasures ?: 

Most of us want to do good deeds; however, we are always 
confraditory ourselves between pleasure and cultivaton. A lot of 
people misunderstand that religion means a denial or reJection of 
happiness in worldly life. In saying so, Instead of being a method for 
transcending our limitations, religion 1fself 1s viewed as one of the 
heaviest forms of suppression. Its Just another form of supersftition to 
be rid of 1ƒ we really want to be free. The worst thing 1s that nowadays, 
many socletles have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, 
in this world, 1s only a temporary, so they try to aim at a so-called 
“Almighty Creator” to provide them with a so-called eternal happiness. 
They deny themselves the everyday pleasures of life. They cannot 
enJoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian food. Instead 
of accepting and enJoying such an experlence for what 1t 1s, they tie 
themselves up In a knot of guilt “while so many people 1n the world are 
starving and miserable, how dare I indulge myself in this way of life!” 
Thịs kind oŸ attitude 1s Just mistaken as the attitude of those who try to 
cling to worldly pleasures. In fact, this Just another form of graspIng. 
Sincere Buddhists should always remember that we deny to indulge In 
worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to make It easy 
for our cultivation. We will never reject means of life so we can 
confinue to live to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never 
eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep round the 
clock as a pIg. A Buddhist still converse 1n daily life, but not talk in one 
way and act In another way. In short, sincere Buddhists never reJect 
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any means of life, but refuse to indulge In or to cling to the worldly 
pleasures because they are only causes of sufferings and afflictions. 


XI. Pragmatic Approach oƒ Buddhisdn Is A LỰc oƒ Peace & 

Happiess: 

IUs trully wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism 
and not practical. This 1s not true even with a slight understanding of 
basic Buddhism. When the Buddha said that human life was full of 
sufferings and afflictions, he did not mean that life was pessimistic. In 
this manner, the Buddha admitted the presence of sufferings and 
afflictions In human life, and by a method of analysis he poinfed out to 
his disciples that attachment to things without a correct view as fo theIr 
nature 1s the cause of sufferings and afflictions. Impermanence and 
change are inherent In the nature of all things. Thịs 1s their true nature 
and this 1s the correct view. He concluded: “As long as we are at 
variance with this truth, we are bound to run In(o conflicts. We cannot 
alter or control the nature of things. The result is “hope deferred made 
the heart sick°. The only solution lies in correcting our poInt oŸ view.” 
In fact, the thirst for things begets sorrow. When we like someone or 
something, we wish that they belonged to us and were with us Íorever. 
We never think about theIr true nature, in other words, or we refuse to 
think about theIr true nature. We expect them to survive forever, but 
time devours everything. Eventually we must yield to old age and 
Íreshness of the morning dew disappears before the rising sun. In the 
Nirvana Sutra, when Ananda and other disciples were so sad and cried 
when the Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! 
Lament not. Have [I not already told you that from all good things we 
love and cherish we would be separated, sooner or later... that they 
would change their nature and perish. How then can Tathagata 
survive? 'This 1s not possiblel” This 1s the philosophy which underlies 
the doctrine of the ““Three Marks” (Impermanence, suffering and no- 
self) of existence of the Buddhist view of híe and the world. All 
Buddhist values are based on this. The Buddha expected of his 
disciples, both laity and clergy, good conduct and good behavior and 
decent standard of living In every way. With him, a simple living dịd 
not amount to degenerate human existence or to suffer oneself. The 
Buddha advised his disciples to follow the “Middle Path”. It 1s to say 


1910 


not to attach to things nor to abandon them. The Buddha does not deny 
the “beauty”, however, 1ƒ one does not understand the true nature of 
the objJects of beauty, one may end up with sufferings and afflictions or 
grief and disappoinment. In the ““Pheragatha”, the Buddha brought up 
the story of the Venerable Pakka. One day, going to the village for 
alms, Venerable Pakka sat down beneath a tree. Then a hawk, se1zIng 
some flesh flew up inío the sky. Other hawks saw that attacked 1t, 
making It drop the piece of meat. Another hawk grabbed the fallen 
flesh, and was flundered by other hawks. And Pakka thought: “Just like 
that meat are worldly desires, common to all, full of pain and woe.” 
And reflecting hereon, and how they were Impermanent and so on, he 
continued to contemplate and eventually won Arahanship. The Buddha 
advised his disciples not to avoid or deny or attach to obJects of 
beauty. Try not to make obJects of beauty our objects of like or dislike. 
Whatever there 1s in the world, pleasant or unpleasant, we all have a 
tendency to attach to them, and we develop a like or dislike to them. 
Thus we continue to experience sufferings and afflictions. Buddhists 
recognIze beauty where the sense can perceive 1t, but in beauty we 
should also see 1ts own change and destruction. And Buddhist should 
always remember the Buddha's teaching regarding to all component 
things: “[hings that come Into being, undergo change and are 
eventually destroyed.” Therefore, Buddhists admire beauty but have 
no greed for acquisition and possession. 

Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to the 
virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. According to the 
Chulamalunkya Sutra, the Buddha expressed very clearly about the 
pragmatic approach of Buddhism in everything. The Buddha himself 
made use of the parable of a wounded man. In the sfory, a man 
wounded by an arrow wishes to know who shot the arrow, the direction 
from which 1t came, whether the arrowhead 1s made of bone or steel, 
and what kind of wood the shaft 1s made of before he wIll let the arrow 
be removed. The Buddha wanted to Imply the man”s attitude with the 
attitude of those who want to know about the origin of the unIverse, 
whether 1t 1s eternal or not, finite in space or not, and so on, before they 
will undertake to practice a religion. According to the Buddha, these 
people are people of idle talks and pleasure discusions. Such people 
will die uselessly before they ever have the answers to all therr 
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1rrelevant questlons, Just as the man in the parable will die before he 
has all the answers he seeks about the origin and nature of the arrow. 
Thus the Buddha taught: “Mankind's most Important priority 1s the 
reduction and elimination of suffering, and try not to waste the precIous 
time on Irrelevant inquiries. Buddhism constiders human's liberation the 
priority. Once the Buddha was asked by a monk named Malunkyaputta, 
whether the world was eternal or not eternal, whether the world was 
fimte or infinite, whether the soul was one thing and the body another, 
whether a Buddha existed after death or did not exist after death, and 
so on, and so on. The Buddha flatly refused to discuss such 
metaphysics, and Iinstead gave him a parable. “lt Is as If a man had 
been wounded by an arrow thickly smeared with poison, and yet he 
were fo say, “I wIll not have this arrow pulled out until I know by what 
man Ï was wounded,' or “I wIll not have this arrow pulled out until I 
know of what the arrow with which I was wounded was made.”” As a 
practical man he should of course get himself treated by the physician 
at once, without demanding these unnecessary details which would not 
help him In the least. This was the attitude of the Buddha toward the 
metaphysical speculaton which do not in any way help Improve 
ourselves In our cultivation. The Buddha would say, “Do not go by 
reasoning, nor by argumernt.” Besides, Buddhism does not accept such 
practices as fortune telling, wearing magic charms for protection, fIxing 
lucky sites for building, prophessing and fixing lucky days, etc. All 
these practices are considered useless superstitions in Buddhism. 
However, because of greed, fear and Ignorance, some Buddhists still 
try to stick to these superstiious practices. As soon as people 
understand the Buddha”s teachings, they realize that a pure heart can 
protect them mụuch better than empty words of fortune telling, or 
wearing nonsense charms, or ambiguous chanted words and they are no 
longer rely on such meaningless things. In Buddhism, liberation 1s a 
motto which heightens (elevates) the unfettered spirit beyond the 
1rratlonal wall of conventional restriction in which the faith of each 
individual must be chosen by that individual and by no one else. 
However, the Buddha always emphasized “lry to understand 
thoroughly before believing, even with my teachings, for acting freely 
and without knowing the real meaning of whatever you act someftimes 
you unintentionally destroy valuable traditions of yourselves. This 1s 
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the same as a diamond being thrown Into the dirt.” The Buddha 
confinued to advise: “When you do anything you should think of 1s 
consequence.” Nowadays, more than 2,500 years after the Buddha's 
time, all sclentists believe that every event that takes place In the 
world 1s subJect to the law of cause and effect. In other words, cause 1s 
the activity and effect is the result of the activity. The Buddha 
described the world as an unending flux of becoming. All 1s 
changeable, continuous transformation, ceaseless mutation, and a 
moving stream. Everything exIsts ffom moment to momernt. Everything 
1S T€Curring rofation of coming Into being and then passing out of 
exIstence. Everything 1s moving from formation to destruction, from 
birth to death. The matter of material forms are also a continuous 
movement or change towards decay. This teaching of the Impermanent 
nature of everything 1s one of the most Iimportant poInts of view of 
Buddhism. Nothing on earth partakes of the character of absolute 
reality. That 1s to say there will be no destruction of what 1s formed 1s 
1mpossible. Whatever 1s subJect to oriIgination 1s subJect to destruction. 
Change Is the very constituent of reality. In daily life, things move and 
change between extremes and contrasts, 1.e., rise and fall, success and 
failure, gain and loss, honor and contempt, praise and blame, and so on. 
No one can be sure that a “rise” does not follow with a “fallÏ”, a success 
does not follow with a failure, a gain with a loss, an honor with a 
contempt, and a praise with a blame. To thoroughly understand this 
rule of change or Impermanence, Buddhists are no longer dominated 
by happiness, sorrow, delight, desparr, disappointment, satisfaction, 
self-confidence and fear. 


XIIHow Can We, Buddhists, Obfain A Peaceful and Happy 

LựỰc?: 

Devout Buddhists who want to live in peace and happiness should 
always devo(e of Buddhaˆs teachings to the humanities In dally life. 
Humanistic Buddhism 1s a basic philosophy of life that encourages us to 
Integrate the Buddhas teachings of kindness, compassion, Joyfulness, 
and equanimity Info our daily lives for the benefit of ourselves as well 
as others. In addition, 1t also teaches us the ways to cultivate the 
wisdom that clearly understands the true nature of all things. 
Remember that before attaining enlightenment and emancIpation, 


1913 


Buddhist practitioners should always remember that good deeds 
performed during our whole life are not enouph; bad deeds performed 
In just one day are already too many. According to Buddhist theory, a 
peaceful and happy life means always to maintain a peaceful and 
happy mind. For monks and nuns, they should be always self-content 
and willing to practice religious disciplines. So long as a person still 
cherishes resentmert, his mental attitude does not embody the Ideal 
way of true believer of the Buddhist teaching; whatever misfortune 
may befall him, he must maintain a peaceful and calm mind. While 
peace can exist only In the present momeht. It 1s ridiculous to say, 
“Wait until T finish this, then I will be free to live in peace.” What 1s 
“this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you 
think that way, peace will never come. There 1s always another “this” 
that wIll follow the present one. According to Buddhism, 1Ý you are not 
living In peace at this moment, you will never be able to. IÝ you truly 
want to be at peace, you must be at peace right now. Otherwise, there 
1s only “the hope of peace some day.” In order to be able to attain a 
peaceful and happy life, we must possess a peaceful and concentrated 
mind. This mind 1s always good for any cultivator. Devoted Buddhists 
should always make the mind peaceful, concenfrated, and use this 
concentration to examine the mind and body. When the mind 1s not 
peaceful, we should also watch. Then we will know true peace, 
because we will see Iimpermanence. Even peace must be seen as 
1mpermanent. If we are attached to peaceful states of mind, we will suffer 
when we do not have them. Give up everything, even peace. To do this, we all 
have a peace and happiness In this very life. In the Anguttara NÑikaya Sutra, 
the Buddha commented on the four kinds of bliss a layman enJoy as follow: 
the bliss of ownership, herein a clansman has wealth acquired by energetic 
sfriving, amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At 
this thought, bliss and satisfaction come to him; the bliss of wealth, herein a 
clansman by means of wealth acquired by energetic striving, both enJoys his 
wealth and does meritorious deeds. At this thought, bliss and satisfaction come 
to him; the bliss of debtlessness, herein a clansman owes no debt, great or 
small, to anyone. At the thought, bliss and satisfaction come to him; the bliss 
of blamelessness, herein the Aryan disciple 1s blessed with blameless action of 
body, blameless action of speech, blameless action of mind. At the thought, 
bliss and satisfaction come to him. 
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A peaceful life can exist only 1n the present moment. It 1s ridiculous to 
say, “Wait until I finish this, then I will be free to live in peace.” What 1s 
“this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you think that 
Wway, peace will never come. There 1s always another “this” that wIll follow 
the present one. According to Buddhism, 1f you are not living in peace at this 
moment, you wIll never be able to. If you truly want to be at peace, you must 
be at peace right now. Otherwise, there 1s only “the hope of peace some day.” 
For Zen masters, they always spread the Buddha-dharma for the sake of the 
human world, and to tranqguilize the mind immovably. Zen master Wu-Men as 
well as other masfters are more poetic and positive 1n their expression of the 
feeling of poverty; they do not make a direct reference to things worldly. Here 
1s Wu-meis verse on pOVverty: 

"Hundreds of spring flowers; the autumn moon; 
A refreshing summer breeze; winter snow: 
Free your mind of all idle thoughts, 

And for you how enJoyable every season 1s!” 

The above verse 1s not to convey the idea that Wu-men 1s idly sitting and 
doing nothing particularly; or that he has nothing else to do but to enJoy the 
spring flowers in the the spring morning sun, or the autumn moon white and 
silvery; he may be in the midst of work, teaching his disciples, reading the 
Sufras, sweeping and farming as all the masters have done, and yet his own 
mind 1s filled with transcendental happiness and quietude. We may say he 1s 
living with Zen for all hankerings of the heart have departed, there are no 1dle 
thoughts clogging the flow of life-activity, and thus he 1s empty and poverty- 
stricken. As he 1s poverty-stricken, he knows how to enJoy the 'spring flowers' 
and the 'autumnal moon'. When worldly riches are amassed In the temple, 
there 1s no room for such celestial happiness. Zen masters always speak 
positively about their contentment and unworldly riches. Instead of saying that 
they are empty-handed, they talk of the natural sufficlency of things about 
them. In fact, according to real masters, the amassing of wealth has always 
resulted in producing characters that do not go very well with our ideals of 
saintliness, thus they were always poor. The aim of Zen discipline 1s to attain 
to the sfate of “non-attainment” All knowledge 1s an acquisiion and 
accumulation, whereas Zen proposes to deprive one of all one”s possessions. 
The spirit 1s to make one poor and humble, thoroughly cleansed of inner 
1mpurifies. On the contrary, learning makes one rich and arrogant. Because 
learning 1s earning, the more learned, the richer, and therefore “in much 
wIsdom 1s much grief; and he that increased knowledge 1ncreased sorrow.' Ït 
1s after all, Zen emphasizes that this 1s only a “vamty and a striving after 
wind.` 


1915 


Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Hành Trình Đi Tìm 
Vị Bồ Tát Bên Trong 


I._ Nguồn Gốc Của Lý Tưởng Bồ Tát: 

Khoảng 200 hay 300 năm sau khi Đức Phật nhập diệt, một lý tưởng 
Phật giáo mới bắt đầu vươn lên. Không hài lòng với mục đích giới hạn 
của một vị A La Hán, cách nhìn mới này nhấn mạnh đến một vị Bồ Tát 
như là nguyện vọng cao nhất cho tất cả mọi người. Bồ Tát là người có 
ước vọng thành Phật và cũng là người hết lòng giúp đỡ người khác đạt 
được sự cứu độ. Những con người đây lòng bi mẫn này được để cao 
trong trường phái Đại Thừa; thật vậy, nét đặc trưng nổi bật nhất của 
Phật giáo Đại Thừa có thể là sự ủng hộ Bồ Tát Thừa như con đường 
giải thoát. Vị Bồ Tát đi theo con đường dài và gian khổ thường được 
mô tả có 10 giai đoạn (thập địa) và trải qua nhiều kiếp sống, cuối cùng 
vị này đạt được Phật quả. Như vậy Đại Thừa có thể coi như là một 
trường phái của các vị Bồ Tát, ở những giai đoạn khác nhau trên con 
đường, như là sự can thiệp vào cuộc sống của con người. Ví dụ, một vị 
Bồ Tát có thể tạo nên “những vùng đất Phật” mà con người có thể ước 
nguyện được tái sinh nhờ lòng thành mộ đạo và đức tin chính trực. 
Khái niệm Bồ Tát có khi được kết hợp với giáo lý “Tam Thân” của 
Đức Phật. Thuyết này cho rằng hình thức tối cao của tính Phật là bản 
chất thật của vạn vật, là Pháp Thân. Pháp thân được thể hiện bằng 
cách tiến đến hai thân khác: Thân Hưởng Thụ, một hình thức vi tế mà 
những người tiến bộ trên con đường mới có thể nhận thức , và “Biến 
Thân,” một hình thức vật lý rõ ràng đối với tất cả mọi người. Theo sự 
sắp xếp này, Đức Cổ Đàm chỉ là một sự Biến Thân của Tính Phật tối 
cao. Những vị Bồ Tát khác, những Hưởng Thụ Thân có thể truyền dạy 
giáo pháp và xen ở giữa sự biến thân và hiện thân. Các vị Bồ Tát quan 
trọng của của Đại Thừa gồm có Quán Thế Âm, Văn Thù Sư Lợi, người 
hiện thân của trí tuệ tối cao và thường được tượng trưng cầm một thanh 
gươm, ngài dùng nó để phá vỡ bức màn vô minh; Bồ Tát Di Lặc hay 
Từ Thị, sẽ là vị Phật trong tương lai, sau khi đạt thành Phật quả, ngài 
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sẽ chuyển Biến Thân để truyền bá giáo pháp ở thế gian. Một số vị 
thầy cao cả khác đôi khi được xem như các vị Bồ Tát, hay sự tái sanh 
của họ. Một trong những vị này là ngài Long Thọ, ngài là viện trưởng 
viện Đại Học Na Lan Đà vào thế kỷ thứ 2 sau Tây lịch. Long Thọ 
được xem như là người sáng lập ra tông phái Trung Quán, một trường 
phái triết học Phật giáo hoạt động trong nền Phật giáo Ấn Độ. Trường 
phái Trung Quán có ảnh hưởng lớn lao đến một vài truyền thống Phật 
giáo ở Nhật, chẳng hạn như Thiền tông, và ngày nay nó vẫn còn hưng 
thịnh ở Tây Tạng. 

Trong ngôn ngữ Tây Tạng, danh từ Bồ Tát được dịch là “Đấng 
Trượng Phu.” Phẩm chất trượng phu của một vị Bồ Tát được nêu ra 
trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa như sau: “Giả sử có một đấng 
trượng phu với những thành tựu vĩ đại ra khỏi nhà với cha, mẹ, các con 
trai, và các con gái. Rồi gặp phải trạng huống đi lạc vào một cánh rừng 
hoang bao la. Người thiếu khôn ngoan trong nhóm họ sẽ hoảng sợ kinh 
khiếp. Nhưng người anh hùng nói với họ là đừng sợ hãi “Đừng sợ! Tôi 
sắp đưa các người ra khỏi cánh rừng hoang kinh khủng này một cách 
yên ổn.` Vì không sợ hãi, dũng mãnh, dịu dàng rất mực, bi mẫn, can 
trường và đầy sức mạnh, ý nghĩ tìm cách ra khỏi rừng một mình và bỏ 
lại những người thân không bao giờ có với vị ấy. Trái lại với A La 
Hán, Phật giáo Đại Thừa chủ trương rằng chúng ta phải mang tất cả 
chúng sanh để cùng đi với chúng ta trên đường giác ngộ, chúng ta 
không được bỏ rơi chúng sanh, vì tất cả chúng sanh cũng gần chúng ta 
như những người thân của chúng ta vậy. Cái mà một người nên làm là 
không nên phân biệt giữa mình và những người khác, và phải giúp đỡ 
cho người khác vào Niết Bàn trước khi tự mình đi vào trong đó. Như 
vậy Phật giáo Đại Thừa cho rằng A La Hán có mục đích chưa đủ cao. 
Theo Phật giáo Đại Thừa, một con người lý tưởng, mục đích nỗ lực của 
Phật tử không phải là trở thành một vị A La Hán tự kỷ, lạnh lùng với 
đầu óc hẹp hòi, mà phải là một vị Bồ Tát có lòng bi mẫn, vị từ bỏ trần 
tục, nhưng không bỏ rơi chúng sanh ở đó. Với vị A La Hán thì trí tuệ 
được dạy là đức tính cao cả nhất, và từ bi chỉ là đức tính phụ mà thôi; 
nhưng với một vị Bồ Tát, từ bi đã vươn lên ngang hàng với trí tuệ. 
Trong khi trí tuệ của một vị A La Hán mang lại thành quả giải thoát 
cho chính vị ấy, nhưng lại khô cằn trên phương diện và trong phương 
tiện giúp đỡ người khác. Bồ Tát là người không những tự giải thoát, 
nhưng còn khéo léo trong cách mang lại mầm mống tiềm ẩn của chủng 
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tử Bồ Để nơi người khác nữa. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, Đức 
Phật dạy: “Người làm những việc khó làm là chư Bồ Tát, những đấng 
trượng phu đã đạt giác ngộ tối thượng. Chư vị không muốn đạt Niết 
Bàn. Ngược lại, chư vị lại chịu kinh qua những khổ đau vô vàn của trần 
thế mà không kinh sợ trước sanh tử. Chư vị lên đường vì lợi lạc và an 
vui của trần thế, vì thương xót trần thế. Chư vị thệ nguyện: “Chúng tôi 
quyết làm nơi an trú cho cả trần thế, nơi cho chúng sanh về nương, nơi 
an nghỉ cho trần gian, là niềm tin tối hậu của mọi người, là hải đảo, là 
ánh sáng, là người hướng dẫn, và là phương tiện cứu khổ chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại Thừa, lý tưởng Bồ Tát một phần do áp lực xã 
hội trên Giáo hội, nhưng phần lớn lý tưởng này liên kết với sự tu tập 
những “Vô Lượng" đã huấn luyện chư Tăng không được biện biệt mình 
với người khác. Như chúng ta đã thấy, Phật giáo có hai phương pháp 
nhằm giảm thiểu cảm thức chia ly nơi những cá nhân. Một là sự vun 
xới những cảm xúc xã hội, hay những tình cảm như từ và bi. Phương 
pháp kia bao gồm việc thủ đắc thói quen xem tất cả những điều người 
ta nghỉ, cảm hay làm như một hỗ tương tác dụng của những sức mạnh 
vô ngã, gọi là pháp, từ từ tháo gỡ những ý tưởng như “tôi” hay “của tôi” 
hay “ngã.' Có sự mâu thuẫn giữa phương pháp trí tuệ, tức là phương 
pháp không cần thấy đến người nào cả, nhưng chỉ biết có vạn pháp, và 
phương pháp của “Vô Lượng” (hay tứ vô lượng tâm-từ-bi-hỷ-xả), mục 
đích vun xới những liên đới với những người được xem như những cá 
nhân. Sự tu tập thiển định trên các pháp làm tiêu tan tha nhân cũng 
như tự ngã trong một hợp khối của những pháp vô ngã và nhất thời. Nó 
làm giảm thiểu nhân tính của chúng ta thành 5 nhóm, thêm vào đó một 
thứ nhãn hiệu. Nếu trên trần gian này chẳng có gì ngoài những bó 
Pháp, nguội lạnh, vô ngã như những nguyên tử thành hoại trong chớp 
mắt, không có cái gì là từ bi tác dụng lên cả. Người ta không thể ao 
ước điều tốt lành cho Pháp, cũng như người ta không thể thương xót 
một cái gọi là Pháp, gọi là “pháp giới' hay một; nhãn căn,' hay một 
“nhĩ thức giới.` Trong những đoàn thể Phật giáo nơi người ta tu tập 
phương pháp của các Pháp rộng rãi hơn những “Vô lượng tâm,' sẽ dẫn 
tới sự khô khan tâm trí nào đó, tới sự xa cách, và thiếu hơi ấm nhân 
loại. Nhiệm vụ của Phật tử là thi hành cả hai phương pháp mâu thuẫn 
một lượt. Cũng như phương pháp của các pháp dẫn tới sự mâu thuẫn vô 
biên của tự ngã, bởi vì tất cả đều trở nên trống rỗng vì nó, cũng thế 
phương pháp của các “vô lượng tâm đưa tới sự trải rộng vô biên của tự 
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ngã, bởi vì người ta ngày càng đồng hóa với chúng sanh. Cũng như 
phương pháp của trí tuệ chứng minh ý tưởng rằng không có bất cứ một 
cá nhân nào trên trần gian cả, cũng vậy phương pháp của “Vô Lượng” 
lại mở rộng ý thức về những vấn để cá nhân ngày càng liên quan tới 
nhiều người hơn nữa. Vậy Phật giáo Đại Thừa làm cách nào để giải 
quyết mối mâu thuẫn này? Những triết gia Phật giáo khác với những 
triết gia được nuôi dưỡng trong truyền thống Aristote ở chỗ họ không 
sợ, trái lại họ rất thích mâu thuẫn. Họ để cập tới mâu thuẫn này, hay 
những mâu thuẫn khác, bằng cách chỉ phát biểu nó trong một hình thức 
ương ngạnh và rồi họ để nó ở đó. Theo Kinh Kim Cang: “Này Tu Bồ 
Đề! Một vị Bồ Tát phải nghĩ rằng, “Có bao nhiêu chúng sanh trong vũ 
trụ này, dầu họ thuộc loài noãn sanh, thai sanh, thấp sanh hay hóa 
sanh; dầu họ thuộc loài có sắc, hay không sắc; dầu họ thuộc loài có tri 
giác, hay không có tri giác, cho đến bất cứ chúng sanh nào trong vũ trụ 
mà mình có thể quan niệm được, tất cả đều phải được ta dẫn vào Niết 
Bàn, vào trong cảnh giới Niết Bàn không để lại chút dấu tích gì. Và 
mặc dù vô lượng chúng sanh đã được dẫn đến Niết Bàn như vậy, 
không có một chúng sanh nào được dẫn tới Niết Bàn cả. Tại sao vậy? 
Nếu một vị Bồ Tát còn thấy có “chúng sanh,` Bồ tát đã không được gọi 
là người giác ngộ. 

Nói tóm lại, lý tưởng Bồ Tát bắt nguồn từ Phật giáo Đại Thừa, 
nhưng từ Bồ Tát không chỉ hạn hẹp trong Phật giáo Đại Thừa. Theo 
truyền thống Theravada, thì Đức Phật Thích Ca Mâu Ni được coi như 
một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền kiếp trong Kinh Bổn Sanh, 
trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói Ngài đã từ từ kiện toàn 
phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, khái 
niệm Bồ Tát là một sự chối bỏ rõ ràng lý tưởng A La Hán của Phật 
giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La Hán được xem như là hạn 
hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải thoát, ngược lại với một vị 
Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng sanh mọi loài. Bắt đầu cuộc 
hành hoạt của một vị Bồ Tát được đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” 
hay “Bồ Để Tâm,” trong đó Bồ Tát nguyện thành Phật để làm lợi lạc 
chúng sanh. Trong kinh văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một 
nghi lễ công khai nguyện đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng 
sanh. Có nghĩa là: “Thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là 
một trong những đại nguyện của một vị Bồ Tát. Sau đó thì vị Bồ Tát 
theo đuổi mục tiêu Phật quả bằng cách tiến tu từ Lục Ba La Mật hay 
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Thập Ba La Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, vân 
vân. Hai phẩm chất chính trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí tuệ, 
và khi mà các Ba La Mật đã được tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như 
trí tuệ đã được phát triển đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ Tát trở thành 
một vị Phật. 


II. Bồ Tát Là Những Ai?: 

Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác 
một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Hữu 
tình giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” hay “một chúng sanh mà 
bản chất là trí tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như 
vậy, Bồ Tát được xem như là một con người cũng với nghiệp của chính 
mình ở cõi đời này như những người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính 
sự nỗ lực của mình, không phụ thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu 
tập theo phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung đột 
bên trong chính mình bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, 
cũng như những khủng hoảng bên ngoài như môi trường, tai họa... để 
có thể thay đổi trạng thái mất thăng bằng và để tất cả cùng sống với 
nhau trong một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. Đây là lý 
tưởng của Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ 
Tát được đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Đề Tâm,” trong 
đó Bồ Tát nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. Trong kinh 
văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ công khai nguyện 
đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng 
cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện 
của một vị Bồ Tát. Sau đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả 
bằng cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật hay Thập Ba La Mật: bố thí, trì 
giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, vân vân. Hai phẩm chất chính 
trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí tuệ, và khi mà các Ba La Mật 
đã được tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như trí tuệ đã được phát triển 
đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo 
thường được chia làm 10 giai đoạn. Tuy nhiên từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp 
trong Phật giáo Đại Thừa. Theo truyền thống Theravada, thì Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni được coi như một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền 
kiếp trong Kinh Bổn Sanh, trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói 
Ngài đã từ từ kiện toàn phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong 
Phật giáo Đại Thừa, khái niệm Bồ Tát là một sự chối bỏ rõ ràng lý 
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tưởng A La Hán của Phật giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La 
Hán được xem như là hạn hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải 
thoát, ngược lại với một vị Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng 
sanh mọi loài. Như vậy từ “Bồ Tát” nói chung, có nghĩa là một chúng 
sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến giác ngộ hoàn toàn hay Phật 
quả. Theo Trường Bộ Kinh, nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, 
hoặc người quyết định hay nắm giữ con đường đi đến giác ngộ. 

Vài thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, Bồ Tát là một trong những 
tư tưởng quan trọng nhất của Phật tử Đại Thừa. Tuy nhiên, khái niệm 
Bồ Tát không phải là sở hữu của riêng trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ 
Tát” đã được nói đến trong kinh điển Pali và xuất phát từ Phật giáo 
Nguyên Thủy, được dùng riêng để chỉ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
trước khi Ngài giác ngộ. Theo trường phái Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát 
được định nghĩa như là một người chắc chắn sẽ thành Phật. Vị ấy là 
bậc sáng suốt được người trí bảo vệ và ủng hộ. Theo Bát Thiên Tụng 
Bát Nhã Ba La Mật, không có nghĩa nào thật cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ 
Tát tu tập không chấp thủ đối với tất cả các pháp. Vì Bồ Tát là bậc đã 
thức tỉnh không còn tham đắm, đã hiểu tất cả các pháp và giác ngộ là 
mục đích của Bồ Tát. Nói tóm lại, Bồ Tát là một bậc giác giả trong 
hàng các chúng sanh. VỊ ấy thường lập nguyện đem sự giác ngộ và trí 
tuệ mà mình đã mở bày ra nhằm giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. 
Công việc của một vị Bồ Tát không dễ chút nào cả. Tuy không hy hữu 
như một vị Phật, nhưng cũng thật khó để có một vị Bồ Tát thị hiện và 
cũng thật khó cho phàm phu (người thường) gặp được một vị Bồ Tát 
thật. 

Bồ Tát là một “Ma ha Tát-đỏa”như được định nghĩa theo ngôn ngữ 
Bắc Phạn. 'Maha' nghĩa là “lớn' và “sattva` nghĩa là “chúng sanh" hoặc 
“can đảm'. Ngài Long Thọ đã đưa ra một số nguyên nhân vì sao Bồ 
Tát được gọi là “Mahasattva.` Bởi vì đại Bồ Tát đã đạt được phạm 
hạnh cao cả, thượng thủ giữa những Bồ Tát đức hạnh khác. Các đại Bồ 
Tát rất hoan hỷ, từ bi giúp đỡ vô số chúng sanh một cách tích cực 
không mỏi mệt. Người Tây Tạng dịch “Mahasattvas` như là những “vị 
anh hùng với tinh thần vĩ đại và những nguyện vọng của đại Bồ Tát 
thật sự là tối thượng cao cả, hy sinh vì việc lớn. Các đại Bồ Tát đi 
hoằng pháp ở mọi nơi, phụng sự chúng sanh như cúng dường chư Phật 
và biến Ta bà thành cảnh Tịnh độ. Các đại Bồ Tát luôn thực hành tất 
cả những lời dạy của chư Phật, quán chiếu tất cả cảnh giới Tịnh độ, để 
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hội tụ quần chúng ở mọi nơi về với Đức Phật bằng cách cảm hóa tư 
tưởng chúng sanh, loại bỏ phiển não và phát khởi những tiểm năng giải 
thoát của họ. Nói cách khác, Ma Ha Tát là Đại Bồ Tát, phẩm hạnh và 
công đức hơn một Bồ Tát bình thường. Ma Ha Tát là những vị có thể 
chuyển hóa tất cả nghiệp xấu và khổ đau của chính mình và sẽ chỉ ra 
con đường giải thoát cho tất cả chúng sanh bằng lòng từ bi hỷ xả vô 
lượng. Bồ Tát là một chúng sanh vĩ đại, một con người cao thượng hay 
một người dẫn dắt chúng sanh loài người. Tiếng gọi chung cho chư 
Thanh Văn, Bồ Tát hay Phật. Một bậc tự lợi lợi tha. Đại hữu tình, toàn 
thiện hơn bất cứ loài hữu tình nào ngoại trừ Đức Phật. Ma ha tát là vị 
có tâm đại bi và đại năng lực, người đem đến sự cứu độ cho tất cả 
chúng sanh. Trong phần bắt đầu của Kinh Bát Thiên Tụng Bát Nhã Ba 
La Mật, Đức Phật đã giải thích về ý nghĩa của 'Ma Ha Tát khi ngài 
Tu Bồ Đề hỏi Đức Phật về điều nầy. Đức Phật trả lời rằng một Bồ Tát 
được gọi là Ma Ha Tát trong ý nghĩa bởi vị Bồ Tát ấy đã ban pháp 
thoại để chuyển hóa các chấp thủ, những quan điểm chấp thủ sai lầm 
như ngã, nhân, chúng sanh, thọ giả, hiện hữu, không hiện hữu, đoạn 
diệt, thường hằng, vân vân. Theo Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, Ma Ha 
Tát có phẩm hạnh tốt và tu tập các Ba la mật như Bồ Tát và trông căn 
lành nơi hàng trăm ngàn chư Phật. 

Trong Phật giáo Nguyên Thủy, Bồ Tát là người tu tập đoạn trừ kiết 
sử, thanh tịnh tâm để trở thành bậc toàn thiện và giác ngộ. Chính 
những Bồ Tát như vậy xuất hiện trong kinh điển Pali. Thành tựu như 
vậy là Bồ Tát đã hoàn toàn thành lý tưởng phạm hạnh của mình. 
Nhưng lý tưởng Đại Thừa đã đưa Bồ Tát đến những nỗ lực lớn hơn dựa 
trên những hoạt động tích cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt 
được hạnh phúc tối hậu mà trước đó Bồ Tát không quan tâm. Không 
thỏa mãn với những tu tập chỉ làm giảm thiểu tham, sân, si, tiêu trừ 
kiết sử và hoàn thành đời sống phạm hạnh cho chính mình, nên Bồ Tát 
chú tâm nỗ lực giúp tất cả chúng sanh vượt qua cuộc phấn đấu tìm an 
lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh nào chưa giải thoát thì Bồ 
Tát chưa giải thoát. Đó là lý tưởng của Bồ Tát. Trong khi đó, Đức Phật 
nhắc Mahamati về sự khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa trong 
Kinh Lăng Già như sau: “Này Mahamati, sự khác biệt giữa Bồ Tát và 
hàng Nhị Thừa như sau: Nhị Thừa không thể tiến qua địa thứ sáu và tại 
đó chư vị nhập Niết Bàn. Trong khi vị Bồ Tát ở địa thứ bảy, đi qua một 
kinh nghiệm tâm linh hoàn toàn mới, được gọi là anabhogacarya và có 
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thể được dịch là một đời sống vô mục đích hay vô công dụng. Nhưng 
được hộ trì bởi thần lực chư Phật là cái năng lực nhập vào các đại 
nguyện mà vị Bồ Tát thiết lập đầu tiên khi ngài mới khởi đầu sự 
nghiệp của ngài và giờ đây ngài thiết định nhiều phương pháp cứu độ 
khác hẳn nhau nhằm lợi lạc cho chúng sanh u mê lầm lạc của ngài. Từ 
quan điểm tuyệt đối về chân lý tối hậu mà vị Bồ Tát đạt được, thì 
không có sự tiến bộ của tâm linh như thế trong đời sống của ngài, vì ở 
đây quả thực không có tầng bậc, không có sự thăng tiến tương tục mà 
riêng chân lý là không có tướng trạng và tách ly hoàn toàn với sự phân 
biệt. 

Theo Đại Trí Độ Luận, chữ Bodhi có nghĩa là con đường hành đạo 
của chư Phật, chữ sattva là bản chất của thiện pháp. Bồ Tát là vị có 
tâm cứu giúp tất cả chúng sanh vượt qua dòng sông sanh diệt. Theo lối 
dịch cũ, Bồ Tát là một vị Đại Đạo Tâm Chúng Sanh. Theo lối dịch 
mới, Bồ Tát là một bậc Đại Giác Hữu Tình. Bồ Tát là bậc tầm cầu sự 
giác ngộ tối thượng, không phải chỉ cho chính mình mà cho tất cả 
chúng sanh. Bồ Tát còn là người tu theo Đại Thừa, xuất gia hay tại gia, 
thượng cầu đại giác, hạ hóa chúng sanh (tự giác, giác tha). Bổ Tát là 
chúng sanh tu hành và xem lục độ Ba La Mật như là phương cách cứu 
độ và giác ngộ. Mục đích của Bồ Tát là cứu độ chúng sanh. Bốn bản 
chất vô lượng của Bồ Tát là Từ vô lượng, Bi vô lượng, Hỷ vô lượng và 
Xả vô lượng. Một người, hoặc Tăng Ni, hay Phật tử tại gia đạt quả vị 
Niết bàn trong cương vị một Thanh văn, hay Duyên giác, nhưng vì lòng 
đại bi thương xót chúng sanh, nên không vào Niết bàn mà tiếp tục đi 
trong Ta Bà để cứu độ chúng sanh. Trong lòng của Bô Tát luôn có Bồ 
Để Tâm và nguyện lực. Bồ Đề tâm bao gồm trí tuệ siêu việt là lòng 
đại bi. Nguyện lực là sự quyết tâm kiên định để cứu thoát tất cả chúng 
sanh. Theo trường phái Đại Thừa, Bồ Tát từ chối nhập Niết Bàn cho 
đến khi nào thực hiện xong lời nguyện là cứu độ hết thảy chúng sanh. 
Ngoài ra, Bổ tát còn xem hết thảy chúng sanh như chính mình nên 
không nở ăn thịt. Bổ Tát là một chúng sanh đã có sẵn bản chất hoặc 
tiểm năng của trí tuệ siêu việt hoặc chánh giác tối thượng, là bậc đang 
đi trên con đường đạt tới trí tuệ siêu việt. Bồ Tát là một chúng sanh có 
khả năng thành Phật. Với sự tự tại, trí tuệ và từ bi, Bồ Tát biểu thị một 
thời kỳ cao của Phật quả, nhưng chưa phải là một vị Phật toàn giác. Sự 
nghiệp tu hành của bậc Bồ Tát kéo dài nhiều đời nhiều kiếp, mỗi đời 
Ngài đều thực hành lục độ và thập địa để cầu đắc quả chánh giác tối 
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hậu, đồng thời lấy sự phấn đấu vĩ đại và tâm kiên nhẫn phi thường và 
không ngừng tự hy sinh để mưu cầu sự tốt đẹp cho tất cả chúng sanh. 
Bồ Tát là người đã giác ngộ, tự hiến đời mình trợ giúp người khác đạt 
giải thoát. Với sự tự tại, trí huệ và từ bi, Bồ Tát biểu thị một giai đoạn 
cao của Phật quả nhưng chưa phải là một vị Phật giác ngộ vô thượng 
viên mãn hoàn toàn. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật bảo Ngài Di Lặc: “Ông phải 
biết, Bồ Tát có hai tướng. Sao gọi là hai? Một là những người ưa những 
câu văn hay đẹp, hai là những người không sợ nghĩa sâu xa, hiểu được 
đúng như thật. Như hạng ưa những câu văn hay đẹp, phải biết đó là Bồ 
Tát mới học. Nếu ở nơi kinh điển thậm thâm không nhiễm, không 
trước, không có chút sợ sệt và hiểu rõ được đó, nghe rồi tâm thanh tịnh 
thọ trì, đọc tụng đúng như lời nói mà tu hành, phải biết đó là hạng tu 
hành đã lâu. Nầy Di Lặc! Lại có hai pháp gọi là Bồ Tát mới học, 
không thể quyết định pháp thậm thâm. Hai pháp là chỉ? Một là những 
kinh điển thậm thâm chưa từng nghe nếu nghe thời sợ sệt sanh lòng 
nghi, không tùy thuận được, chê bai không tin rồi nói rằng: “Kinh nầy 
từ trước đến giờ ta chưa từng nghe, từ đâu đến đây?” Hai là nếu có 
người hộ trì giải nói những kinh sâu xa như thế, không chịu gần gũi, 
cúng dường cung kính, hoặc ở nơi đó nói lỗi xấu xa của người kia. Có 
hai pháp đấy, phải biết Bồ Tát mới học chỉ là tự tổn hại, chứ không thể 
ở nơi pháp thậm thâm mà điều phục được tâm mình” Nây Di Lặc! Lại 
có hai pháp, Bồ Tát dầu tin hiểu thâm pháp, vẫn còn tự tổn hại chớ 
không thể chứng được vô sanh pháp nhẫn. Hai pháp là chỉ? Một là 
khinh dễ các Bồ Tát mới học mà không dạy bảo. Hai là tin hiểu thâm 
pháp mà lại chấp tướng phân biệt. Sau khi nghe Phật thuyết giảng, Bồ 
Tát Di Lặc bạch Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Thật chưa từng có! Như 
lời Thế Tôn đã nói, con quyết xa lìa các lỗi như thế, xin vâng giữ pháp 
Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác đã chứa nhóm từ vô lượng a tăng 
kỳ kiếp của Như Lai. Nếu vị lai có người thiện nam tử hay thiện nữ 
nhân nào cầu pháp Đại thừa, con sẽ làm cho tay người đó được những 
kinh như thế và cho họ cái sức ghi nhớ để thọ trì đọc tụng, diễn nói cho 
người. Bạch Thế Tôn! Nếu đời sau có người thọ trì, đọc tụng, diễn nói 
kinh nầy cho người khác, đó chính là thần lực của Di Lặc lập nên.” 
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HII Bồ Tát Phá Tà Hiển Chánh: 

Chư Phật và chư Bồ Tát cứu độ chúng sanh bằng cách “Phá tà 
Hiển Chánh”. Phá Tà Hiển Chánh có nghĩa là phá bỏ tà chấp tà kiến 
tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. Theo Tam Luận Tông, học thuyết 
Tam Luận Tông có ba khía cạnh chính, khía cạnh đầu tiên là “phá tà 
hiển chánh.' Phá tà là cần thiết để cứu độ chúng sanh đang đắm chìm 
trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Thứ nhất là phá tà: Phá tà là phủ nhận tất cả những 
quan điểm y cứ trên sự chấp trước. Như thế những quan điểm như 
thuyết về “Ngã' của các triết gia Bà La Môn, thuyết “Đa Nguyên 
Luận" của các luận sư A Tỳ Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên 
tắc độc đoán của các luận sư Đại Thừa, không bao giờ được thông qua 
mà không bị bài bác chi ly. “Hữu' hay tất cả đều có, cũng như 'không” 
hay tất cả đều không đều bị chỉ trích. Thứ nhì là hiển chánh: Theo 
Giáo Sư Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam Luận 
Tông luận rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài 
bác các tà kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai 
lầm của Đại thừa và Tiểu thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người 
sẽ mù quáng trong phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có 
được cái thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được 
hai cực đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung 
đạo. Phá tà và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường 
giữa hay con đường xa lìa danh và tướng là con đường hiển chánh. 


IV. Hành Trình Đi Tìm Vị Bồ Tát Bên Trong: 

Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác 
một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Hữu 
tình giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” hay “một chúng sanh mà 
bản chất là trí tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như 
vậy, Bồ Tát được xem như là một con người cũng với nghiệp của chính 
mình ở cõi đời này như những người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính 
sự nỗ lực của mình, không phụ thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu 
tập theo phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung đột 
bên trong chính mình bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, 
cũng như những khủng hoảng bên ngoài như môi trường, tai họa... để 
có thể thay đổi trạng thái mất thăng bằng và để tất cả cùng sống với 
nhau trong một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. Đây là lý 
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tưởng của Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ 
Tát được đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Để Tâm,” trong 
đó Bổ Tát nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. Trong kinh 
văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ công khai nguyện 
đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng 
cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện 
của một vị Bồ Tát. Sau đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả 
bằng cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật hay Thập Ba La Mật: bố thí, trì 
giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, vân vân. Hai phẩm chất chính 
trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí tuệ, và khi mà các Ba La Mật 
đã được tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như trí tuệ đã được phát triển 
đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo 
thường được chia làm 10 giai đoạn. Tuy nhiên từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp 
trong Phật giáo Đại Thừa. Theo truyền thống Theravada, thì Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni được coi như một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền 
kiếp trong Kinh Bổn Sanh, trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói 
Ngài đã từ từ kiện toàn phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong 
Phật giáo Đại Thừa, khái niệm Bồ Tát là một sự chối bỏ rõ ràng lý 
tưởng A La Hán của Phật giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La 
Hán được xem như là hạn hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải 
thoát, ngược lại với một vị Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng 
sanh mọi loài. Như vậy từ “Bồ Tát” nói chung, có nghĩa là một chúng 
sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến giác ngộ hoàn toàn hay Phật 
quả. Theo Trường Bộ Kinh, nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, 
hoặc người quyết định hay nắm giữ con đường đi đến giác ngộ. Vài thế 
kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, Bồ Tát là một trong những tư tưởng 
quan trọng nhất của Phật tử Đại Thừa. Tuy nhiên, khái niệm Bồ Tát 
không phải là sở hữu của riêng trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ Tát” đã 
được nói đến trong kinh điển Pali và xuất phát từ Phật giáo Nguyên 
Thủy, được dùng riêng để chỉ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni trước khi 
Ngài giác ngộ. Theo trường phái Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát được định 
nghĩa như là một người chắc chắn sẽ thành Phật. Vị ấy là bậc sáng 
suốt được người trí bảo vệ và ủng hộ. Theo Bát Thiên Tụng Bát Nhã 
Ba La Mật, không có nghĩa nào thật cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ Tát tu tập 
không chấp thủ đối với tất cả các pháp. Vì Bồ Tát là bậc đã thức tỉnh 
không còn tham đắm, đã hiểu tất cả các pháp và giác ngộ là mục đích 
của Bồ Tát. Nói tóm lại, Bồ Tát là một bậc giác giả trong hàng các 
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chúng sanh. Vị ấy thường lập nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà 
mình đã mở bày ra nhằm giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công 
việc của một vị Bồ Tát không dễ chút nào cả. Tuy không hy hữu như 
một vị Phật, nhưng cũng thật khó để có một vị Bồ Tát thị hiện và cũng 
thật khó cho phàm phu (người thường) gặp được một vị Bồ Tát thật. 

Nếu muốn theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải cố gắng tu tập 
theo một số pháp tu tiêu biểu của chư Bồ Tát. Hãy quay trở vào tự 
xem xét lấy mình. Chúng ta, những Phật tử thuần thành, phải tự quán 
sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là ai. Hiểu thân 
và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi 
ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế nào để giới hạn 
và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. Hành thiển không nhằm 
mục đích đạt được, hay để hoàn thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm 
tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm 
mình. Khi nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, 
nguyên nhân của khổ, và chấm dứt sự khổ. Theo Thiền sư Đại Giác 
(1213-1279) trong quyển Thiển và Đạo: "Thiển tập không phải là gạn 
lọc những phân biệt có tính khái niệm, mà chính là để ném bỏ những 
quan điểm và khái niệm đã có từ trước, ném bỏ cả kinh điển và mọi 
thứ còn lại, và xuyên thủng những lớp bao phủ sự phát khởi của cái 
ngã ở đằng sau. Từ trước đến nay các bậc thánh đều quay trở vào bên 
trong và tìm kiếm trong cái ngã, và qua đó vượt lên trên tất cả mọi 
nghi hoặc. Quay lại bên trong có nghĩa là trong hai mươi bốn giờ, trong 
mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua những lớp vỏ bọc kín cái ngã của 
mình, càng lúc càng sâu hơn, để đi đến một nơi không thể nào diễn tả 
được. Chính lúc đó mọi ý nghĩ chấm dứt, mọi phân biệt dừng bặt; khi 
mà tà kiến, vọng niệm đều biến mất mà mình không cần phải xua 
đuổi; khi không cần phải tìm kiếm mà chánh nghiệp và xung lực đích 
thực đều tự phát. Đó chính là lúc mà chúng ta có thể biết được chân lý 
của trái tim." 

Thiền sư Chánh Thọ Lão Ông (1642-1721), một vị thiển sư trong 
Phật giáo Nhật Bản, vào cuối thế kỷ thứ XVIH, đầu thế kỷ thứ XVII, 
còn gọi là Đạo Cảnh (Đạo Kính Huệ Đoan), thuộc Thiền phái Lâm Tế, 
đệ tử và người nối pháp duy nhất của Vô Nan Thiền Sư; và là thầy của 
thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc. Ngài làm du Tăng đi khắp nước Nhật, theo 
học với nhiều bậc thầy Thiển khác nhau. Ngài là tác giả của bộ “Góp 
Nhặt Cát Đá,” một tác phẩm rất phổ thông, tập hợp những câu chuyện 
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và truyền thuyết đầy chất hài hước mà các thầy Thiền thường dùng khi 
thuyết giảng tư tưởng của mình. Lúc còn là một người trẻ, Đạo Kính 
Huệ Đoan, tức Thiền Sư Chánh Thọ Lão Ông, đã từng là người hầu 
cận trong nhà của Lãnh chúa Matsudaira of Nagano. Sự thích thú về 
Thiền nơi ông khởi lên khi một số chiến sĩ yêu cầu một vị du Tăng viết 
tên của Đại Bi Bồ Tát như một lá bùa an toàn cho họ. Huệ Đoan cũng 
xin một cái, nhưng vị Tăng thấy có cái gì thâm sâu nơi người trẻ Huệ 
Đoan hơn là cái mà ông đã cảm giác nơi một chiến sĩ. Vị Tăng bảo 
Huệ Đoan: “Bồ Tát không thể tìm được từ bên ngoài. Những thứ giỡn 
chơi này không có giá trị gì đâu. Hãy tìm Bồ Tát từ bên trong.” Những 
lời nói của vị Tăng ở lại với Đạo Kính Huệ Đoan trong một thời gian 
rất đài, và ông luôn bận rộn tìm hiểu coi chúng có nghĩa gì. Vấn đề Bồ 
Tát Bên Trong đã trở thành khối Đại Nghi trong lòng Huệ Đoan, và 
ông ta tập trung cao độ trong nhiều tháng đến nỗi ông thường lơ là 
trong khi thực hiện những nhiệm vụ được giao phó khác. Một hôm, 
Huệ Đoan té ngả từ một cái thang và bị bất tỉnh. Đến khi tỉnh lại, vấn 
để đã được giải quyết. Ông cảm thấy chắc chắn bây giờ ông đã biết 
cái gì là Bồ Tát Bên Trong, nhưng muốn sự hiểu biết của mình được 
một vị Thiền sư xác nhận. 


The Journey to Fimd 
the Bodhisattya Within 


L The OriginaHon 0ƒ the Bodhisattvea ldeal: 

Some 200 or 300 years after the Buddhas death, a new varlation of 
the Buddhist ideal began to emerge. Dissatisfied with the seemingly 
limited goal of the arhat, this new vision emphasized the Bodhisattva 
as the highest aspiration for all. A Bodhisattva 1s a being who resolves 
to become a fully enlightened Buddha and who dedicates his efforts to 
helping other sentient beings to attain salvation. These compassionate 
beIngs figure predominantly in the Mahayana tradition; indeed, the 
most distinguishing feature of Mahayana Buddhism may be Its 
advocacy of the Bodhisatva as the vehicle to liberation. The 
Bodhisattva follows a long and arduous path, often described as having 
ten stages and spanning many lives at the end of which he attains 
complete Buddhahood. The Mahayana 1s thus able to consider a host of 
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Bodhisattvas, at different stages along the path, as Intervening In the 
lives of sentient beings. An advanced Bodhisattva, for example, can 
create “Buddha-Flields,” to which humans can aspire to be reborn by 
devotion and righteousness. The notion of the Bodhisattva 1s at times 
combined with the doctrine of the “Three Bodies” of the Buddha. This 
theory mainftains that the ultimate form of Buddhahood and the true 
nature of things 1s the “Body of Dharma” itself (Dharmakaya). The 
Body of Dharma 1s revealed progressively by two other bodies: the 
“EnJoyment Body” (Sambhogakaya), a subtle form perceptible only to 
those advanced in the path, and the “Transformaton Body” 
(Nrmanakaya), a physical form apparent to all. According to this 
scheme, Gautama was merely a Transformation Body, an apparitlon of 
ultmate Buddhahood. Other Bodhisattvas, who are EnJoyment Bodies, 
can also teach and Intervene through transformation and apparition. 
Important Mahayana Bodhisattvas Iinclude Avalokitesvara; ManJusrI, 
who personifies great wisdom and Is offen represented holding a 
sword, which he uses to cut through the veil of ignorance; and 
Maitreya, “The Kindly One,” who will be the next Buddha and who, 
after attaining Buddhahood, will send the next Transformation Body to 
teach on earth. Other great Buddhist teachers are sometimes associated 
with Bodhisattvas, and are even seen as theIr Incarnations. One of 
these 1s NagarJuna, who was an abbot at the Buddhist university of 
Nalanda in the second century A.D. NagarJuna 1s considered the 
founder of the Madhyamaka, a school of Buddhist philosophy that was 
active In Buddhist India. Madhyamaka greatly Iinfluenced certain forms 
of Chinese and Japanese Buddhism, such as Zen, and still flourishes 
today In TIbet. 

In Tibetan, Bodhisattva 1s translated as “Heroic Being.” The heroIc 
quality of the Bodhisattva 1s brought out by the PraJnaparamIita: 
“Suppose a hero, endowed with great accomplishments, had gone out 
with his mother, father, sons, and daughters. By some set of 
circumstances, they would get Iinto a huge wild forest. The foolish 
among them would be greatly frightened. The hero would, however, 
fearlessly say to them “Do not be afraid! I will speedily take you out of 
this great and terrible Jungle, and bring you to safety.` Since he 1s 
fearless, vigorous, exceedingly tender, compasslonafe, courageous and 
resourceful, it does not occur to him to take himself alone out of the 
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Jungle, leaving his relatives behind. Against the Arhat, Mahayana 
Buddhism claimed that we must take the whole of the creation with us 
to enlightenment, that we cannot just abandon any beings, as all beIngs 
are as near to us as our relatives are. What a man should do 1s to make 
no điscrimination between himself and others, and to walIt until he had 
helped everybody Into Nirvana before loosing himself info it. The 
Mahayanists thus claimed that the Arhat had not aimed high enough. 
According to the Mahayana Buddhism, the ideal man, the aim of the 
Buddhist effort, was not the rather self-centered, cold and narrow- 
minded Arhat, but the all compassionate Bodhisattva, who abandoned 
the world, but not the beings In it. Wisdom had been taught as the 
highest quality for an Arhat, and compassion as a subsidiary virtue; but 
to a Bodhisattva, compassion came to rank as equal with wisdom. 
While the wisdom of an Arhat had been fruiful in setting free In 
himself. What there was to be set free, It was rather sterile in ways and 
means of helping ordinary people. The Bodhisattva would be a man 
who does not only set himself free, but who 1s also skilful in devising 
means for bringing out and maturing the latent seeds of enlightenment 
in others. According to the PraJna-paramifa-sutra, the Buddha taught: 
“Doers of what 1s hard are the Bodhisattvas, the great beings who have 
Set out to win supreme enlightenment. They do not wish to attain theIr 
own private Nirvana. On the contrary, they have survey the highly 
paInful world of being, but they do not tremble at birth-and-death. They 
have set out for the benefit of the world, for the peace and happIness of 
the world. They have resolved, and yet desirous to win supreme 
enlightenment, they do not tremble at birth and death. They have set 
out for the benefit of the world, for the ease of the world, out of pIty for 
the world. They have resolved: “We wIll become a shelter for the 
world, a refuge for all beings, the world”s place of rest, the final belief 
of all beings, 1slands of the world, lights of the world, leaders of the 
world, the worldˆs means of salvation. 

According to the Mahayana Buddhism, the ideal of the Bodhisattva 
was partly due to social pressure on the Order, but to a great exfent 1t 
was Inherent In the practice of the “Unlimited,” which had trained the 
monks not to discriminate between themselves and others. As we saw, 
Buddhism has at 1s disposal two methods by which 1t reduces the sense 
Of separateness on the part of individuals. The one 1s the culture of the 
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socilal emotions, or sentiments, such as loving-kindness (friendliness) 
and compassion. The other consists in acquiring the habit of regarding 
whatever one thinks, feels or does as an Interplay of impersonal forces, 
called “Dharmas,` weaning oneself slowly from such Ideas as “Ï or 
“mine" or “self.” There 1s a logical contradiction between the method of 
wIsdom, which sees no persons at all, but only Dharmas, and the 
method of the “Unlimited”` which cultivates relatlons to people as 
persons. The meditation on Dharmas dissolves other people, as well as 
oneself, Into a conglomeration of Iimpersonal and Instantaneous 
dharmas. lt reduces our manhood Into 5 heaps, or pieces, plus a label. 
lf there 1s nothing in the world except bundles of Dharmas, as cold and 
as Impersonal as atoms, Instantaneously perishing all the time, there 1s 
nothing which friendliness and compassion could work on. One cannot 
wish well to a Dharma which 1s gone by the time one has come to wIsh 
1t well, nor can one pity a Dharma, say a “mind-obJect,` or a “sipht- 
Organ,” or a “sound-consciousness." In those Buddhist circles where the 
method of Dharmas was practiced to a greater extent than the 
“Unlimited,” 1t led to a certain dryness of mind, to aloofness, and to lack 
of human warmth. The true task of the Buddhist 1s to carry on with both 
confradictory methods at the same time. Às the method of Dharmas 
leads to boundless expansion of the self, because one Identifies oneself 
with more and more living beings. As the method of wisdom explodes 
the Idea that there are any persons at all in the world, so the method of 
the “Unlimited" increases the awareness of the personal problems of 
more and more persons. How then does the Mahayana resolve this 
contradicion? The Buddhist philosophers differs from philosophers 
bred In the Aristotelean tradition in that they are not frightened but 
delighted by a contradiction. They deal with this, as with other 
confradictions, by merely sfating 1t in an uncompromising form, and 
then they leave 1t at that. According to the Diamond Sutra: “Here, ohl 
Subhutit A Bodhisattva should think thus “As many beings as there are 
1n the universe of beings, be they being egg-born, or from a womb, or 
moisture-born, or miraculously born; be they with form, or without; be 
they with perception, without perception, or with neither perception nor 
no-perception, as far as any conceivable universe of beings 1s 
concerIved; all these should be led by me Into Nirvana, 1nto that realm 
of Nirvana which leaves nothing behind. And yet, although 
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innumerable beings have thus been led to NÑirvana, no being at all has 
been led to Nirvana. And why? If in a Bodhisattva the perception of a 
“being” should take place, he would not be called an “enlightenmernt- 
being" or a Bodhisattva.” 

In short, the Bodhisatva Ideal originated from Mahayana 
Buddhism, but the term Bodhisattva 1s not confined solely to Mahayana 
Buddhism. In Theravada, Sakyamun Buddha 1s referred to as 
“Bodhisatta” (Bodhisattva) In the past lives described In the Jatakas, 
during which he 1s said to have gradually perfected the good qualities 
of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisattva concept 
1s an explicit reJection of Nikaya Buddhism's ideal religIous paradigm, 
the Arhat. In Mahayana the Arhat Is characterized as limited and 
selfish, concerned only with personal salvation, In contrast to the 
Bodhisattva, who works very hard for all sentient beings. The 
beginning of the bodhisattva”s career Is marked by the dawning of the 
“mind of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve to become a 
Buddha In order to benefit others. So, Bodhisattva 1s considered as a 
human being with his own karmas at his very bírnth as all other 
creatures, but he can be able to get rid of all his inner conflicts, 
including bad karmas and sufferings, and external crises, Iincluding 
environments, calamities and other dilema, can change this unfortunate 
situation and can make a peaceful, prosperous and happy world for all 
to live In together by using his effort and determination In cultivating a 
realisitc and practical way without depending on external powers. In 
Mahayana literature, this 1s commonly followed by a public ceremony 
of a vow to attain Buddhahood (Pranidhana) In order to benefit other 
senflent beings. That 1s to say: “Above to seek bodhi, below to save 
(transform) beings.” This Is one of the great vows of a Bodhisattva. 
After that point the bodhisattva pursues the goal of Buddhahood by 
progressively cultivatng the six, sometimes ten, “perfections” 
(Paramita): generosify, ethics, patlence, effort, concentration, and 
wisdom. The two primary qualities in which the Bodhisattva trains are 
compassion and wisdom, and when the perfections are fully cultivated 
and compassion and wisdom developed to their highest level, the 
Bodhisattva becomes a Buddha. 
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HỈ. Who Are Bodhisaffvyas2: 

Bodhisattva 1s a Sanskrit term for an Enlightened Being. This 1s the 
one whose essence Is bodhi whose wisdom 1s resulting from direct 
perception of Truth with the compassion awakened thereby. 
Enliphtened being who 1s on the path to awakening, who vows to 
forego complete enlightenment until he or she helps other beings atfain 
enlightenment. A Sanskrit term which means “Awakening being” or a 
“being of enliphtenment,” or “one whose essence 1s wIsdom,” or “a 
being who aspires for enlightenment.” This 1s the ideal of Mahayana 
Buddhism. The beginning of the bodhisattva”s career 1s marked by the 
dawning of the “mind of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve 
to become a Buddha 1n order to benefit others. So, Bodhisattva 1s 
considered as a human being with his own karmas at his very birth as 
all other creatures, but he can be able to get rid of all his Inner 
conflicts, including bad karmas and sufferings, and external crises, 
including environments, calamities and other dilema, can change this 
unfortunate situation and can make a peaceful, prosperous and happy 
world for all to live in together by using his effort and determinafion In 
cultivating a realisitc and practical way without depending on external 
powers. In Mahayana literature, this 1s commonly followed by a public 
ceremony of a vow to attain Buddhahood (Pranidhana) in order to 
benefit other sentient beings. That 1s to say: “Above to seek bodhi, 
below to save (transform) beings.” This 1s one of the great vows Of a 
Bodhisattva. After that point the bodhisattva pursues the goal of 
Buddhahood by progressively cultivating the six, somefimes ten, 
“perfectons” (Paramita): generosity, ethics, patence, effort, 
concentration, and wisdom. The two primary qualites in which the 
Bodhisattva trains are compassion and wisdom, and when the 
perfections are fully cultivated and compassilon and wisdom developed 
to their hiphest level, the Bodhisattva becomes a Buddha. The 
Bodhisattva path Is commonly divided Into ten levels (Bhumni). The 
term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to Mahayana 
Buddhism: in Theravada, Sakyamuni Buddha 1s referred to as 
“Bodhisatta” (Bodhisattva) In the past lives described In the Jatakas, 
during which he 1s said to have gradually perfected the good qualities 
of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisattva concept 
1s an explicIt reJection of Nikaya Buddhism's ideal religious paradigm, 
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the Arhat. In Mahayana the Arhat 1s characterized as limited and 
selfish, concerned only with personal salvation, In contrast to the 
Bodhisattva, who works very hard for all sentient beings. So the 
term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi being”. It denotes a 
being who 1s destined to obtain fullest Enlightenment or Buddhahood. 
According to the Digha Nikaya, literally, a “Bodhisattva” means one 
who Is an Intellectual, or one who 1s resolved or maintained only to the 
paths that lead to enlightenmeit. 

Several centuriles after the Buddha”s parinrvana, Bodhisattva 1s 
one of the most important Iideas of Mahayana Buddhists. However, the 
concept was not a sole creaton of the Mahayana. The term 
“Bodhisattva” had been mentioned In the Pali Canon and it stems from 
the original Pali Buddhism which 1s used more or less exclusively to 
designate Sakyamumi Buddha prior to His Enlightenment. According to 
Sarvastivada School, “Bodhisattva” 1s defined as a person who Is 
certain to become a Buddha. He 1s a person who 1s born of wisdom and 
protected and served by the wise. According to the Astasahasrika 
PraJjnaparamita, nothing real Is meant by the word “Bodhisattva,” 
because a Bodhisattva trains himself in non-attachment to all dharmas. 
For the Bodhisattva, the great being awakes In non-attachment to full 
enlightenment In the sense that he understands all the dharmas, 
because he has enlightenment as his aim, an enliphtened being. In 
short, a Bodhisattva 1s an enlipghtener of sentient beings. He usually 
vows fo take the enlightenment that he has been certified as having 
affained and the wisdom that he has uncovered to enliphten all other 
senftlent beings. A Bodhisattva”s Job 1s not easy at all. Though his 
appearance 1s not rare as that of a Buddha, but it 1s extremely difficult 
for a Bodhisattva to appear, and 1t Is also extremely difficult for 
ordinary people to encounter a real Bodhisattva. 

A Bodhisattva 1s a Mahasattva as defined In Sanscrit language. 
“Maha'ˆ means “great” and “sattva` means either “being” or “courage'. 
Nagarjuna gIives a number of reasons why Bodhisattvas are called 
“øreat beings'. It 1s because they achieve a great work, stand at the 
head of a great many beings, and activate great friendliness and great 
compassion, save a great number of beings. The Tibetans translate 
Mahasattvas as “øgreat spiritual hero” and theIr aspiratlons are truly on a 
heroic scale. They desire to discipline all beings everywhere, fo serve 
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and honor all the Buddhas everywhere. They want to retain firmly In 
ther minds all the teachings of the Buddhas, to have a detailed 
knowledge of all the Buddha-fields to comprehend all the assemblies 
which anywhere gather around a Buddha, to plunge into the thoughts of 
all beings, to remove ther defilements and to fathom their 
potentialities. In other words, Mahasattva 1s like Bodhisattva who wIll 
be able to eliminate all his bad karmas and sufferings and will show the 
emancipation way to all beings with all skills by his compassion. A 
Bodhisattva 1s the one who benefis himself to help others. A great 
creature, having a great or noble essence, or being. Mahasattva 1s a 
perfect bodhisattva, greater than any other being except a Buddha. 
Also great being 1s one with øgreat compassion and energy, who brings 
salvation to all living beings. In the beginning of the Astasahasrika 
PraJna paramita, the Buddha explained the meaning of “Mahasattva" 
(great being) when Subhuti asked about 1t. The Buddha says that a 
Bodhisattva 1s called “ a great being” In the sense that he will 
demonsfrate Dharma so that the great errors should be forsaken, such 
©erronous views as the assumption of a self, a being, a living soul, a 
person, of becoming, of not becoming, of annihilatlon, of eternity, of 
individuality, etc. According to the Saddharmapundarika Sutra, 
Mahasattvas have good qualities and method of practice paramita and 
under many hundred thousands of Buddhas had planted the roots of 
øoodness. 

In the Theravada Buddhism, a Bodhisattva 1s a person In the school 
of the elders who 1s desirous of acquiring the characteristics of a 
perfect being, the enliphtened one. It appears as such In the Pali 
NÑikayas. The accomplishment of such a state makes him content. But 
the Ideal of Mahayana Induces him to greater effort based on dynamic 
activity to help other beings attain ultimate bliss; before that he does 
not lay ore to save beings from the state of suffering. Not satisfied with 
his own mitigation of desire some actions that make him subJected to 
malice and all kind of craving, he strives up on helping all other beings 
to overcome therr afflictions. While the Buddha reminded Mahamati In 
the Lankavatara Sutra as follows: “Oh Mahamati, the distinction 
between the Bodhisattva and the Two Vehicles 1s emphasized, as the 
latter are unable to go up further than the sixth stage where they enter 
into Nirvana. At the seventh stage, the Bodhisattva goes through an 
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altogether new spiritual experlence known as anabhogacarya, which 
may be rendered “a purposeless life.” But, supported by the maJestic 
power of the Buddhas, which enters Into the great vows first made by 
the Bodhisattva as he started In his career, the latter now devises 
Varlous methods of salvation for the sake of his ignorant and confused 
fellow-beings. But from the absolute point of view of the ultimate truth 
1n the Lankavatara Sutra, attained by the Bodhisattva, there 1s no such 
graded course of spirituality In his life; for here 1s really no gradation 
(krama), no continuous ascension (kramanusandh), but the truth 
(dharma) alone whiích 1s Iimageless (nirabhasa), and detached 
altogether from discrImination. 

According to the MahapraJnaparamita sastra, Bodhi means the way 
of all the Buddhas, and Sattva means the essence and character of the 
good dharma. Bodhisattvas are those who always have the mind to help 
every being fo cross the stteam of birth and death. According to old 
translation, Bodhisattvas are beings with mind for the truth. According 
to new translation, Bodhisattvas are conscIous beIngs of or for the øgreat 
Iintellipence, or enliphtenment. The Bodhisatva seeks supreme 
enlightenment not for himself alone but for all sentlent beings. 
Bodhisattva 1s a Mahayanist, whether monk or layman, above 1s tfO 
seek Buddhahood, below 1s to save sentient beings (he seeks 
enlightenment to enlighten others). Bodhisattva 1s one who makes the 
sIx paramitas (lục độ) their field of sacrificial saving work and of 
enlightenment. The objective 1s salvation of all beings with four infinite 
characteristics of a bodhisattva are kindness (từ), pity (bi), joy (hỷ), 
self-sacrifice (xả). A person, either a monk, a nun, a layman or a 
laywoman, who Is In a position to attain Nirvana as a Sravaka or a 
Pratyekabuddha, but out oŸ great compassion for the world, he or she 
renounces It and øoes on suffering In samsara for the sake of others. He 
or she perfects himself or herself during an incalculable period of time 
and finally realizes and becomes a Samyaksambuddha, a fully 
enlightened Buddha. He or she discovers the Truth and declares 1t to 
the world. His or her capacity for service to others is unlimited. 
Bodhisattva has In him Bodhicitta and the Inflexible resolve. There are 
two aspects of Bodhicita: Transcendental wisdom (Prajna) and 
universal love (Karuna). The Inflexible resolve means the resolve to 
save all sentlent beings. According to the Mahayana schools, the 
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bodhisattvas are beings who deny themselves final Nirvana unuil, 
accomplishing their vows, they have first saved all the living. An 
enlightened being who, deferring his own full Buddhahood, dedicates 
himself to helping others attain liberation. Besides, the Bodhisattva 
regards all beings as himself or herself ought not to eat meat. A 
Bodhisatva 1s one who has the essence or potentlalty of 
transcendental wisdom or supreme enlightenment, who 1s on the way to 
the attainment of transcendental wisdom. He 1s a potential Buddha. In 
his self-mastery, wisdom, and compassion, a Bodhisatfva represents a 
high stage of Buddhahood, but he 1s not yet a supremely enlightened, 
fully perfect Buddha. His career lasts for aeons of births in each of 
which he prepares himself for final Buddhahood by the practice of the 
SIX perfectons (paramitas) and the stages of moral and spiritual 
discipline (dasabhumi) and lives a liíe of heroic struggle and 
unremiting self-sacriice for the good of all sentient beings. 
Bodhisattva 1s an enliphtening being who, defering his own full 
Buddhahood, dedicates himself to helping others attain liberation. In 
his self-mastery, wIsdom, and compassion a Bodhisattva represents a 
high stage of Buddhahood, but he 1s not yet a supreme enlightened, 
fully perfected Buddha. 

According to the Vimalakrirti Sutra, the Buddha told Mattreya, 
“You should know that there are two categorles of Bodhisattvas: those 
who prefer proud words and a racy style, and those who are not afraid 
(of dipgsing ouf) the profound meanings which they can penetrate. 
Fondness of proud words and a racy style denotes the superficiality of a 
newly Initiated Bodhisattva; but he who, after hearing about the 
†reedom from Infection and bondage as taught in profound sutras, 1s not 
afraid of theirr deep meanings which he strives to master, thereby 
developing a pure mind to receIve, keep, read, recite and practise (the 
Dharma) as preached 1s a Bodhisattva who has trained for a long time. 
Maitreya, there are two classes of newly Initiated Bodhisattvas who 
cannot understand very deep Dharmas: those who have not heard 
about profound sutras and who, giving way fo fear and suspicion, 
cannot keep them but indulge in slandering them, saying: “[ have never 
heard about them; where do they come from?”, and those who refuse to 
call on, respect and make offerings to the preachers of profound sutras 
or who find fault with the latter; these are two classes of newly 
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initiated Bodhisattvas who cannot control theiIr minds when hearing the 
deep Dharma, thereby harming themselves. Maitreya, further, there 
are fwo categorles of Boshisattvas who harm themselves and fail to 
realize the patlent endurance of the uncreate in spite of their belief and 
understanding of the deep Dharma: they are (firstly) those who belittle 
newly Initiated Boshisattva and do not teach and guide them; and 
(secondly) those who, despite their faith in the deep Dharma, still give 
rIse to điscrimination between form and formlessness.” After hearing 
the Buddha expound the Dharma, Maitreya said: “World Honoured 
One, I have not heard all this before. As you have said, I shall keep 
from these evils and uphold the Dharma of supreme enlightenment 
which the Tathagata has collected during countless aeons. In future, If 
there are virtuous men and women who seek for Mahayana, I shall see 
to 1t that this sutra wIll be placed in their hands, and shall use 
transcendental power to make them remember It so that they can 
receive, keep, read, recite and proclaim 1t widely. 


LII_Bodhisatfvyas Break the False and Make Manfest the Righit: 
Buddhas and Bodhisattvas save all sentient beings by “Breaking 
(disproving) the false and making manifest the right.” According to the 
Madhyamika School, the doctrine of the school has three main aspects, 
the first aspect 1s the “refutation 1tself of a wrong view, at the same 
time, the elucidation of a right view.” Refutation 1s necessary fo save 
all sentient beings who are drowned in the sea of attachment while 
elucidation 1s also Iimportant In order to propagate the teaching of the 
Buddha. First, refutaion oƒ all wrong views: Refutation means to 
refute all views based on attachment. Also views such as the “self” or 
atman, the theory of Brahmanic philosophers. The pluralistic doctrines 
of the Buddhist Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and the 
dogmatic principles of Mahayana teachers are never passed without a 
detailed refutation. The Realistic or all exists, and the Nihilistc or 
nothing exists are equally condemned. Second, elucidation oƒ a right 
view: According to Prof. Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the Madhyamika School strongly believed that the truth 
can be attained only by negation or refutation of wrong views within 
and without Buddhism, and of errors of both the Great and Small 
Vehicles. When retaining wrong views or error, one will be blind to 
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reason. How can a blind man get a right view without which the two 
extremes can never be avoided? The end of verbal refutation 1s the 
dawn of the Middle Path. Refutation and refufation only, can lead to 
the ultmate truth. The Middle Path, which ¡is devoid of name and 
character 1s really the way of elucidation of a rIght view. 


LV. The Journey to Find the Bodhisafva Withi: 

Bodhisattva 1s a Sanskrit term for an Enlightened Being. This 1s the 
one whose essence Is bodhi whose wisdom 1s resulting from direct 
perception of Truth with the compassion awakened thereby. 
Enliphtened being who 1s on the path to awakening, who vows to 
forego complete enlightenment until he or she helps other beings atfain 
enlightenment. A Sanskrit term which means “Awakening being” or a 
“being of enlightenment,” or “one whose essence 1s wisdom,” or “a 
being who aspires for enlightenment.” This 1s the ideal of Mahayana 
Buddhism. The beginning of the bodhisattva”s career 1s marked by the 
dawning of the “mind of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve 
to become a Buddha 1n order to benefit others. So, Bodhisattva 1s 
considered as a human being with his own karmas at his very birth as 
all other creatures, but he can be able to get rid of all his Inner 
conflicts, Including bad karmas and sufferings, and external crises, 
including environments, calamities and other dilema, can change this 
unfortunate situation and can make a peaceful, prosperous and happy 
world for all to live in together by using his effort and determinafion In 
cultivating a realisitc and practical way without depending on external 
powers. In Mahayana literature, this 1s commonly followed by a public 
ceremony of a vow to atfain Buddhahood (Pranidhana) in order to 
benefit other sentient beings. That 1s to say: “Above to seek bodhi, 
” This 1s one of the great vows Of a 
Bodhisattva. After that point the bodhisattva pursues the goal of 
Buddhahood by progressively cultivating the six, someflimes ten, 
“perfectons” (Paramita): generosity, ethics, patlence, effort, 
concenftration, and wisdom. The two primary qualities in which the 
Bodhisattvva trainns are compassion and wisdom, and when the 
perfections are fully cultivated and compassilon and wisdom developed 
to their highest level, the Bodhisattva becomes a Buddha. The 
Bodhisattva path Is commonly divided Into ten levels (Bhumni). The 
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term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to Mahayana 
Buddhism: in Theravada, Sakyamuni Buddha 1s referred to as 
“Bodhisatta” (Bodhisattva) In the past lives described In the Jatakas, 
during which he 1s said to have gradually perfected the good qualities 
of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisattva concept 
1s an explicIt reJection of Nikaya Buddhism's ideal religIous paradigm, 
the Arhat. In Mahayana the Arhat Is characterized as limited and 
selfish, concerned only with personal salvation, In contrast to the 
Bodhisattva, who works very hard for all sentient beings. So the 
term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi being”. It denotes a 
being who 1s destined to obtain fullest Enlightenment or Buddhahood. 
According to the Digha Nikaya, literally, a “Bodhisattva” means one 
who Is an Intellectual, or one who 1s resolved or maintained only to the 
paths that lead to enlightenment. Several centuries after the Buddha”s 
parimmrvana, Bodhisattva 1s one of the most Important Ideas of 
Mahayana Buddhists. However, the concept was not a sole creatlon of 
the Mahayana. The term “Bodhisattva” had been mentioned in the Pali 
Canon and It stems from the original Pali Buddhism which 1s used more 
or less exclusively to desipnate Sakyamuni Buddha prior to His 
Enliphtenment. According to Sarvastivada School, “Bodhisattva” 1s 
defined as a person who 1s certain to become a Buddha. He Is a person 
who Is born of wisdom and protected and served by the wise. 
According to the Astasahasrika PraJnaparamita, nothing real 1s meant 
by the word “Bodhisattva,” because a Bodhisattva trains himself In 
non-attachment to all dharmas. For the Bodhisattva, the great being 
awakes In non-attachment to full enlightenment In the sense that he 
understands all the dharmas, because he has enlightenment as his aim, 
an enlightened being. In short, a Bodhisattva 1s an enlightener of 
senfient beings. He usually vows to take the enlightenmernt that he has 
been certified as having attained and the wisdom that he has uncovered 
to enlighten all other sentient beings. A Bodhisattva”s Job 1s not easy at 
all. Though his appearance 1s not rare as that of a Buddha, but 1t 1s 
extremely difficult for a Bodhisattva to appear, and it is also extremely 
difficult for ordinary people to encounter a real Bodhisattva. 

lf practitioners want to follow in the foosteps of Bodhisattvas, we 
should try to cultivate some typical methods of Bodhisattvas' ways of 
cultivation. We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we 
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are able to know who we are. Know our body and mind by simply 
watching. In sitting, In sleeping, In eating, know our limits. Use 
wisdom. The practice 1s not to try to achieve anything. Just be mindful 
of what 1s. Qur whole meditation 1s to look directly at the mind. We 
wIill be able to see suffering, 1ts cause, and 1s end. According to Zen 
Master Daikaku In Zen and the Way: "Zen practice 1s not clarifying 
conceptual distincftions, but throwing away ones preconceived views 
and notIlons and the sacred texts and all the rest, and piercing through 
the layers of coverings over the spring of self behind them. All the holy 
ones have turned within and sought in the self, and by this went beyond all 
doubt. To turn within means all the twenty-four hours and 1n every situation, to 
plerce one by one through the layers covering the self, deeper and deeper, to 
place that cannot be described. It is when thinking comes to an end and 
making distinctions ceases, when wrong views and ideas disappear of 
themselves without having to be driven forth, when without being sought the 
true action and true impulse appear of themselves. lt is when one can know 
what 1s the truth of the heart." 

ShojJu Rojn was the name of a Japanese Zen master in the late 
seventeenth century and early eighteenth century. Zen master Shoju Rojin, 
also called Dokyo Etan, belonged to the Japanese Lin-Chi school, a disciple 
and the only dharma successor of Bunan Shido; and the master of Hakuin 
ZenJi. He wandered through Japan and trained under masters of various Zen 
schools. He 1s the author of the Collection of Sand and Stone, a popular 
anthology of frequently humorous Buddhist stories and legends, which Zen 
masfers are fond of quoting In their teaching. ÀAs a young man, Dokyo Etan 
had been a retainer in the household of Lord Matsudarra of Nagano. His 
1nterest in Zen was roused when a number of older samurai asked an 1tinerant 
monk to write down the name of the Bodhisattva of Compassion as talismans 
for thelr safety. Etan asked for one as well, but the monk recognized 
something deeper in the young man than he had sensed in the other soldiers. 
He told Etan, “The Bodhisattva 1snt to be sought without. These trifles are of 
no value. Seek the Bodhisattva within.” The monk's words stayed with Etan 
for a very long time, and he became preoccupied with seeking to understand 
what they meant. The matter of the Bodhisattva Within became his mass of 
Great Doubt, and he focused on 1t for many months with such intensity that 1t 
often distracted him while he was carrying out his assipgned duties. One day, 
he fell from a ladder and was knocked unconscIous. When he came to, the 
queston was resolved. He felt certain he now knew what the Bodhisattva 
Withm was, but he wanted to have his understanding confirmed by a Zen 
maSf€T. 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Đạo Phật: Con Đường Lên Phật 


Nawaharlal Nehru (1889- 1264), nhà lãnh đạo quốc gia vĩ đại của 
Ấn Độ, người tranh đấu cho nền độc lập và cải tổ xã hội Ấn Độ, vị 
Thủ Tướng đầu tiên của Ấn Độ vào năm 1948, đã nói về con đường 
mà đức Phật đã vạch ra cho chúng ta như sau: “Đức Phật dạy cái cần 
thiết cho hạnh phúc của con người không phải là tôn giáo hay một mớ 
lý thuyết mà là sự thấu hiểu bản chất vũ trụ của vạn vật và cái tác 
động đầy đủ của nó theo luật nhân quả. Cho đến khi sự kiện đó được 
thấu triệt hoàn toàn, sự hiểu biết về cuộc sống của con người và sự 
hiện hữu vẫn còn không trọn vẹn và sai lầm. Con đường mà Đức Phật 
chỉ cho chúng ta, theo tôi tin, là con đường duy nhất nhân loại phải đi 
theo để tránh khỏi thẩm họa.” Phải thực tình mà nói, không riêng gì 
Phật tử, mà cả thế giới mang ơn đức Phật nơi việc Ngài là người đầu 
tiên chỉ ra con đường giải thoát cho con người, thoát khỏi những thằng 
thúc trói buộc của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... Với Ngài, tôn giáo không phải là sự trả giá, mà là con Đường 
Sống Cao Thượng để đạt đến giác ngộ và giải thoát, và chúng ta gọi 
đây là con Đường Lên Phật. Khi đức Phật nói đời là biển khổ, không 
phải Ngài muốn vẽ ra một bức tranh đời bi quan yếm thế; tuy nhiên, 
Ngài muốn giải thích rõ ràng những nguyên nhân gây ra khổ đau phiền 
não, rồi Ngài lại chỉ cho chúng ta thấy con đường diệt khổ, mà trong 
bài viết này chúng ta gọi nó là “Đạo Phật: Con Đường Lên Phật”. Bên 
cạnh đó, từng lời dạy của Ngài, từ Pháp, Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, 
Nhân Quả, Nghiệp Báo, Luân Hồi, Ngã và Vô Ngã, vân vân, tất cả 
những thứ này đều giúp đưa chúng ta vào con đường Lên Phật. Nếu 
Phật tử chúng ta cố gắng để có thể đi sâu vào Giáo Pháp Đạo Phật và 
tiến bước trên con “Đường Lên Phật”, dầu chưa nói đến việc thành 
Phật, ít nhất ngay trong khoảnh khắc hiện tại, chúng ta có thể giảm 
thiểu được những tư tưởng và việc làm tội lỗi, ích kỷ, oán ghét, nóng 
giận, ganh ty, thù hận và ác ý... Hơn thế nữa, đi trên con đường này, 
chúng ta có thể giảm thiểu hiệu quả của nghiệp xấu mà mình đã phạm 
phải trong nhiều đời quá khứ, vì đây là con đường mà đức Phật đã đi 
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để vượt qua những nghiệp xấu của chính Ngài. Riêng đối với người 
Phật tử, một khi đã quyết định bước vào “Đường Lên Phật” phải kiên 
trì không thối chuyển; từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để 
tạo ra một cấu kết vững chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc 
mỗi ngày. Lâu dần, sự việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến 
cho cuộc sống của mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi 
chúng ta đã có được những thói quen này, chúng sẽ trở thành những 
thói quen tự nhiên. Một khi chúng đã được đưa vào đời sống, thì chúng 
ta sẽ luôn sống với chúng. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường 
mà Ngài đã tìm ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. 
Cuộc hành trình “Từ người lên Phật” đòi hỏi nhiều cố gắng, hiểu biết 
và tu tập liên tục. Mong một ngày không xa nào đó, ai nấy đều sớm 
thành Phật Đạo! 


L Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Song Của Người Và Trời: 

Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
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mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hổi và hoàn toàn giải thoát. Tàu dịch là 
“Giác” và “Irí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 

Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh 
ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh 
theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. 
Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, 
một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích cho 
chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp 
của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho 
rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ 
thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa thông 
thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và tôn 
sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng 
không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, thông 
điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của nhân 
loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm ý 
khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với 
đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng 
sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên 
sự khổ đau phiền não nầy? Một ngày nọ, lúc thiếu thời của Đức Phật, 
khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con rắn xuất 
hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang 
quần thảo, thì một con diều hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con 
lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời điểm chuyển biến quan 
trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc sống thế tục. Ngài thấy 
rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là những miếng môi cho 
nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là 
cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự 
sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc 
của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm tìm phương chấm 
dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, 
Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi 
phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. 
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Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có cách chi người 
đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng 
sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm 
hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ 
dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm 
gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả Phật.” 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 


II. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Đạo Phật: 

Như trên đã nói, vào khoảng năm 563 trước Tây lịch, một cậu bé 
được sanh ra trong một hoàng tộc tại miễn Bắc Ấn Độ. Hoàng tử này 
trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận ra tiện nghi vật 
chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh phúc thật sự. Ngài 
động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau quanh Ngài, chính vì 
vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa đến hạnh phúc cho 
nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bổ vợ đẹp con ngoan và cung 
vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với những bậc thầy nổi 
tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất nhiều nhưng không 
vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau phiền não của nhân loại 
và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ đó. Cuối cùng sau sáu 
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năm tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và kinh qua kinh nghiệm tận 
diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó người ta gọi Ngài là 
Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm sau đó Ngài chu du 
khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài đã chứng ngộ. 
Lồng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu và hàng vạn 
người đã theo Ngài, trở thành tín đô Phật giáo. Đến năm Ngài 80 tuổi, 
dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng hạnh phúc và 
an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. Sự la bỏ gia 
đình không phải là chuyện dễ dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian 
dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã quyết định ha bổ gia đình. Có hai sự lựa 
chọn, một là hiến thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. 
Sau cùng, lòng từ bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời 
mình cho thế gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng 
những lợi ích từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều 
ý nghĩa hơn bao giờ hết. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
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cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chỉ mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, lại cho rằng thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niễm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa. 

Có người cho rằng đạo Phật chỉ là đời sống của Đức Phật, tấm 
sương của Đức Phật và những đệ tử gần gũi nhất của Ngài đặt ra, đó 
là kỳ công quang vinh của một người, một người đứng trước công 
chúng tuyên bố con đường giải thoát. Với số người khác, Phật giáo có 
nghĩa là học thuyết quần chúng như đã ghi trong văn học Phật giáo 
gồm Tam Tạng kinh điển. Và trong đó miêu tả một triết lý cao quý, 
sâu sắc, phức tạp và uyên bác về cuộc đời. Danh từ Phật giáo được lấy 
từ gốc Phạn ngữ “Bodhi” có nghĩa là “Giác ngộ,” và do vậy Phật giáo 
là triết lý của sự giác ngộ. Chính vì thế mà định nghĩa thật sự của Phật 
giáo là “Diệu Đế.” Đức Phật không dạy từ lý thuyết, mà Ngài luôn 
dạy từ quan điểm thực tiễn qua sự hiểu biết, giác ngộ và thực chứng về 
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chân lý của Ngài. Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người 
tên là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào 
lúc 36 tuổi. Tính đến nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có 
trên 800 triệu tín đồ trên khắp thế giới (kể cả những tín đồ bên Trung 
Hoa Lục Địa). Người Tây phương cũng đã nghe được lời Phật dạy từ 
thế kỷ thứ 13 khi Marco Polo (1254-1324), một nhà du hành người `, 
thám hiểm châu Á, đã viết các truyện về Phật giáo trong quyển “Cuộc 
Du Hành của Marco Polo.” Từ thế kỷ thứ 18 trở đi, kinh điển Phật giáo 
đã được mang đến Âu châu và được phiên dịch ra Anh, Pháp và Đức 
ngữ. Cho đến cách nay 100 năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh 
yếu cho người Á Đông, nhưng rồi dần dần có thêm nhiều người Âu Mỹ 
lưu tâm gắn bó đến. 

Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng nói: “Tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn do 
nỗ lực và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con người. Con 
người làm chủ vận mệnh của mình. Con người có thể làm cho cuộc đời 
mình tốt hơn hoặc xấu hơn. Con người nếu tận sức tu tập đều có thể 
thành Phật.” Đạo Phật là con đường duy nhất đưa con người từ hung ác 
đến thiện lành, từ phàm đến Thánh, từ mê sang giác. Đạo Phật là tôn 
giáo của Đấng Giác Ngộ, một trong ba tôn giáo lớn trên thế giới do 
Phật Thích Ca sáng lập cách nay trên 25 thế kỷ. Đức Phật để xướng tứ 
diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ. 
Ngài đã chỉ cho mọi người làm cách nào để sống một cách khôn ngoan 
và hạnh phúc và giáo pháp của Ngài đã lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp 
các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. 

Đạo Phật, một triết lý, một phương cách sống hay là một tôn giáo. 
Đều nầy không quan trọng. Phật giáo là giáo pháp của Đức Phật 
thuyết giảng, một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của con 
người. Đạo Phật rất tôn trọng lý trí. Nhắm mắt tin suông là trái với 
giáo lý nhà Phật. Chính Đức Phật đã dạy: “Không nên tin một cách mù 
quáng những lời ta dạy, mà trước tiên hãy thử nó như đem lửa thử vàng 
để biết vàng thật vàng giả.” Đạo Phật không phải là một tôn giáo 
chuyên thờ cúng hay cầu xin các vị thần linh. Đạo Phật không cấm 
Phật tử tìm hiểu giáo lý của những tôn giáo khác. Đức Phật dạy nếu có 
những điều phải và hợp lý thì Phật tử có quyển tự do thụ nhận cho dù 
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điều ấy là giáo lý của một tôn giáo khác. Đạo Phật khác với các tôn 
giáo và các chủ nghĩa khác ở chỗ tôn trọng quyển nhận xét của cá 
nhân, tự do tư tưởng và phát triển lý trí. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy 
rằng giáo lý của Ngài không có gì dấu diếm trong tay áo cả. Ngài còn 
nói thêm rằng giáo lý tùy thuộc vào vào sự thấu hiểu chân lý của con 
người, chứ không phải tùy thuộc vào ân huệ của một vị thần linh hay 
bất cứ quyển năng nào khác. Đức Phật còn nhấn mạnh về sự tự do dò 
xét khi Ngài bảo các đệ tử rằng nếu cần phải xét đoán ngay cả Đức 
Như Lai nữa, để có thể hoàn toàn tin chắc giá trị của vị Thây mà mình 
đang theo. Phật day rằng chúng ta phải học, hiểu, hành rồi mới tin. 
Ngài nhắc nhở rằng nếu chưa hiểu hoặc còn hoài nghi mà mê muội tin 
theo là phỉ báng Phật. Hoài nghi không phải là một cái tội, vì Phật giáo 
không có những tín điều buộc phải tin theo. Hoài nghi tự nhiên mất khi 
con người hiểu rõ, thấy rõ sự thật, thấy rõ chân lý. Nói tóm lại, dù Đức 
Phật muốn hay không muốn, giáo lý và cách sống mà Ngài đã thuyết 
giảng trở thành một tôn giáo mà người ta gọi là đạo Phật. Tuy nhiên, 
đạo Phật không phải là một tôn giáo để bàn luận, mà đạo Phật là một 
tôn giáo giải thoát cho những ai tỉnh chuyên tu trì. Bạn không cần phải 
là một học giả hay người có lòng tin mù quáng để trở thành Phật tử, 
điều bạn cần là lòng chân thành trong việc tu trì. Trong đạo Phật, niềm 
tin mù quáng không có chỗ đứng, mỗi người chúng ta phải tìm hiểu và 
thẩm thấu những gì thích đáng và những gì không thích đáng cho đời 
sống cũng như những trở ngại của chúng ta. Nếu để ý một chút chúng 
ta sẽ thấy rằng giáo pháp nhà Phật là vô cùng vô tận, nhưng những 
giáo pháp ấy bao giờ cũng là chân lý không thể nghĩ bàn. Những thông 
điệp mà Đức Phật đã truyền trao lại cho chúng ta lúc nào cũng có giá 
trị bất diệt. Không ai có thể biện luận chống lại hay phủ nhận giáo 
thuyết “Vô Thường” của nhà Phật. Vô thường không có nghĩa là không 
hiện hữu, mà vô thường là mọi thứ đều tiếp diễn không ngừng, nhưng 
tiếp diễn như trong một luồng hay trong một tiến trình thay đổi và tiến 
hóa không ngừng nghỉ. Chính vì thế mà giáo thuyết nhà Phật có thể 
thích nghi với các nền văn minh qua bao thời đại khác nhau trên thế 
giới. Ngay cả với nền văn minh hiện đại, Phật giáo vẫn luôn thích hợp 
trong mọi trường hợp. Thật vậy, nếu bạn có cơ hội tiếp cận với bất cứ 
khía cạnh nào của đạo Phật, bạn sẽ thấy ngay rằng đó là điều thích 
hợp, bổ ích và có thể áp dụng trong cuộc sống hằng ngày của bạn. Phật 
tử thuần thành phải luôn nhớ rằng trong đạo Phật không có cái gọi là 
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những ràng buộc của mối quan hệ siêu nhân, Thượng đế, hay sự sáng 
tạo, hay tội lỗi thừa hưởng từ người khác, ngoài những gì đã do chính 
bạn làm ra. 


HIILQuy-Y Tam Bảo Là Đại Lộ Lên Phật: 

Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn để trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên si mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thầy tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
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Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm 
chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
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cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống trong 
tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và hoằng 
hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. Lời 
nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 
“Con nguyện quy-y Phật 

Con nguyện quy-y Pháp 

Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
được những bậc sau đây trì giữ. Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. LỄ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện Phật, 
dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng ni, 
các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của vị 
Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyễển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy- 
y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: “Đệ 
tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, 
đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 
lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp (nghĩa là Pháp trong tâm). Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (1 lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong 


1952 


tâm). Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, 
nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì lòng mình 
phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp 
ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Quy-Y Tam Bảo trong trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niỀm quán tưởng như đám 
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mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiền Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điền trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bổ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đảnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
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chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
Thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua 
những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự 
và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo 
Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho 
các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. 
Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt 
đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc 
sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật 
sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo 
nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai 
trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạy ra ngoài 
vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không 
quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” 
để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thỉ, 
chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy 
vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như 
một lối thoát ra khỏi những chán chường buôn bã của mình, nên chạy 
theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. 
Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
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thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiễu và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương nhiên ai trong chúng ta 
cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
nữa. Phật tử chân thuần phải thấy được đại lộ duy nhất lên Phật là quy 
y Tam bảo, không có ngoại lệ! Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng 
ta trở thành một người có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất 
cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ 
dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng 
ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, 
chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn 
thành tựu những mục tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường 
giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn để chỉ còn là thời gian và mức độ tu 
tập mà thôi. 


IV. Đạo Phật: Con Đường Lên Phật: 

Có người cho rằng danh từ tôn giáo là một danh từ không thích hợp 
để gọi đạo Phật, vì Phật giáo không phải là một tôn giáo, mà là một 
triết học luân lý. Theo tôi, đạo Phật là tôn giáo của Chân Lý và Triết 
Lý Sống Động. Đạo Phật vừa là một tôn giáo mà cũng vừa là một triết 
lý sống dựa theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni ở 
xứ Ấn Độ trên 2.500 năm qua. Trước khi đi sâu vào vấn để chúng ta 
nên phân tích sơ qua về hai danh từ Phật và triết học. Trước hết, danh 
từ Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là “giác ngộ”, 
“tỉnh thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ và tỉnh thức. 
Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa 
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Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính 
đến nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có gần một phần ba 
dân số trên khắp thế giới là tín đồ Phật giáo. Cho đến cách nay 100 
năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, 
nhưng rồi dân dần có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. 
Thứ hai, danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” 
có nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như 
vậy, philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí 
tuệ. Cả hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo 
dạy ta nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể 
thông suốt rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi 
để có thể trở thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. 
Như vậy Phật giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một 
triết học suông. Nó là một triết học tối thượng. Vào năm 563 trước Tây 
lịch, một cậu bé được sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn 
Độ. Hoàng tử này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận 
ra tiện nghi vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh 
phúc thật sự. Ngài động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau 
quanh Ngài, chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa 
đến hạnh phúc cho nhân loại. Lầa bổ gia đình không phải là chuyện dễ 
dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã 
quyết định ha bỏ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một là hiến thân Ngài 
cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, lòng từ bi vô lượng 
của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho thế gian. Và mãi 
cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi ích từ sự hy sinh 
của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa hơn bao giờ hết. 
Sau những đắn đo suy nghĩ, vào năm 29 tuổi Ngài rời bổ vợ đẹp con 
ngoan và cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với 
những bậc thầy nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất 
nhiều nhưng không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau 
phiền não của nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ 
đó. Cuối cùng sau sáu năm tu học và hành thiền, Ngài liễu ngộ và kinh 
qua kinh nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó 
người ta gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm 
sau đó Ngài chu du khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài 
đã chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu 
và hàng vạn người đã theo Ngài, trở thành tín đồ Phật giáo. Đến năm 
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Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng 
hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. 
Sau khi Đức Phật nhập diệt, các đệ tử của Ngài đã kết tập và ghi lại 
tất cả những lời giáo huấn của Ngài mà bây giờ chúng ta gọi là Kinh 
Điển. Không phải một quyển mà có thể ghi lại tất cả những lời dạy ấy, 
mà tổng cộng có trên 800 quyển ghi lại vừa Kinh, Luật và Luận. 

Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
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Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phẩn quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chỉ mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, rằng thì là thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niềm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa, vân vân và vân vân. 

Bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có 
khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, 
sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: 
“Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nây có thể bị hủy diệt bằng con 
đường diệt khổ.” Bát Thánh Đạo hay tám con đường đúng, tám con 
đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong 
tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. 
Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo 
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tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội 
lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời 
sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng 
tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh 
khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa 
người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên 
quả đất nầy; tu bát chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, 
là nền tảng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh 
đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái 
quả Niết Bàn Vô Thượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể 
tính lường được. Trong đạo Phật, tâm vô lượng không những làm lợi 
ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành 
vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn 
lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo 
thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay 
Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô 
lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không 
ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của 
Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm Thiên. 

Trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, Đức Phật dạy 
các đệ tử của Ngài, nhất là Phật tử tại gia giữ gìn ngũ giới. Dù Kinh 
Phật không đi vào chỉ tiết, nhưng các đạo sư cả hai trường phái đã giải 
thích rất rõ ràng về năm giới nầy. Năm giới cấm của Phật tử tại gia và 
xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại 
gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh trổ lại vào kiếp người (giới 
có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời 
nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác trong khi phát khởi. Năm giới là 
điều kiện căn bản làm người, ai giữ tròn các điều kiện cơ bản nầy mới 
xứng đáng làm người. Trái lại thì đời nầy chỉ sống bằng thân người, mà 
phi nhân cách, thì sau chết do nghiệp cảm thuần thục, khó giữ được 
thân người, mà phải tái sanh lưu chuyển trong các đường ác thú. Do đó 
người học Phật, thọ tam quy, phải cố gắng trì ngũ giới). Chân lý Nhân 
Quả là một trong những lời dạy quan trọng của đức Phật. Nhân là 
nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành 
của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật 
trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa 
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nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Mọi 
hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, 
mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong 
Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc 
lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành 
được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta không 
hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị 
xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng 
được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người 
chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy 
không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên nêu rõ sự 
tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai sinh, cũng 
không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể có quả; 
nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, không 
bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách khác, 
nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì phải 
gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo giống cam. Một khi 
đã gieo cỏ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không tưởng. Một 
nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp của nhiều 
duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu không có 
những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ giúp. Trong 
nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại chúng ta 
thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được nhân quá 
khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. Có khi 
nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì tiếng 
trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời gian 
sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm thành 
mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, vân 
vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi từ 
nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách đến 
trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải qua 
thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả 
có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin vào 
luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
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chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không Ở lại, mà có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liễu, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. 

Chân lý về nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. 
Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp 
của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp 
ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là 'karma' có 
nghĩa là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. 
Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ 'nghiệp' luôn được hiểu 
theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong 
quá khứ) xảy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng 
trong tương lai. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi 
hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn 
cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của 
chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, 
sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có 
thể được gây tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, 
hay trung tính (không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều 
được tích góp bởi Mạt Na thức và chất chứa bởi A Lại Da thức. Chúng 
sanh đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô 
biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có 
quả báo đi theo. Không một ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả 
báo. Như trên đã nói, nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt 
giống được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây 
trái. Khi thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì 
nghiệp là hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Chính 
vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các con phải 
từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi thân khẩu 
ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn người.” 
Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh cây tốt 
quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất nhiên. 
Như vậy, trừ khi nào chúng ta hiểu rõ ràng và hành trì tinh chuyên theo 
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luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào kiểm soát hay 
kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo Phật Pháp thì 
không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh lên chúng ta, 
mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo cách mình 
muốn. Nếu chúng ta tích tụ thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc 
sướng vui, chứ không có ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. 
Ngược lại, nếu chúng ta gây tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì 
hậu quả vẫn phải là đắng cay đau khổ, không có trời nào có thể cứu 
lấy chúng ta. Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng 
ta chứng kiến rõ ràng những hành động ấy. Hình ảnh của những hành 
động nầy sẽ tự động ¡n vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của 
hành động hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy 
đợi đến khi có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. 
Cũng như vậy, khi người nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt 
giống của yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiềm 
thức của họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm 
sanh cây và trổ quả tương ứng. Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật 
gì mà ta không lấy thì dĩ nhiên người đó phải mang về, có nghĩa là túi 
chúng ta không chứa đựng vật gì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta 
hiểu rằng nghiệp là những gì chúng ta làm, phải cất chứa trong tiểm 
thức cho chúng ta mang qua kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất 
chứa nghiệp nữa. Khi túi tiểm thức trống rỗng không có gì, thì không 
có gì cho chúng ta mang vác. Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có 
khổ đau phiển não. Như vậy thì cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì 
nếu không là đoạn tận luân hồi sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo 
được thành tựu. 

Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại 
vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Thật là sai lầm khi cho rằng 
đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không đúng ngay với sự hiểu biết 
sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy khổ 
đau phiển não, Ngài không ngụ ý đời đáng bi quan. Theo cách này, 
Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau phiển não trong cuộc 
sống nhân loại, và cách phân tích Ngài đã nêu rõ cho chúng đệ tử của 
Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về thực chất 
của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiển não. Tính vô thường và 
biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất thật 
của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào chúng ta 
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vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn gặp phải 
những xung đột. Chúng ta không thể thay đổi hay chi phối bản chất 
thật của mọi vật và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần làm cho con tim 
đau đớn. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan điểm của 
chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau phiền 
não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu muộn. Khi 
ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về ta và ở bên 
ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản chất thật của 
chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật này. Chúng ta ao 
ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời gian lại hủy hoại mọi 
vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già, và vẻ tươi mát của sương 
mai phải biến mất khi vầng hồng ló dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi 
Đại Đức A Nan và những đệ tử khác than khóc buồn thẩm khi Đức 
Phật đang nằm trên giường bệnh chờ chết, Đức Phật dạy: “Này 
Ananda! Đừng buồn khổ, đừng than khóc, Như Lai chẳng từng bảo ông 
rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải xa la tất cả những thứ tốt đẹp 
mà ta yêu thương quí báu đó sao? Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy 
làm sao Như Lai có thể sống mãi được? Sự ấy không thể nào xảy ra 
được!” Đây là nền tẳng cho lời dạy về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ 
và vô ngã) trong đạo Phật về đời sống hay nhân sinh quan và vũ trụ 
quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo Phật đều dựa trên giáo lý này. 
Đức Phật mong muốn các đệ tử của Ngài, tại gia cũng như xuất gia, 
thảy đều sống theo chánh hạnh và các tiêu chuẩn cao thượng trong 
cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc sống bình dị không có nghĩa 
là cuộc đời con người phải chịu suy tàn khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử 
của Ngài đi theo con đường “Trung Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng 
không chối bỏ vạn hữu. Đức Phật không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” 
của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con người không thấu triệt được thực chất 
của những vật mang vẻ đẹp đó, thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến 
khổ đau phiền não hay đau buồn và thất vọng cho chính mình. Trong 
“Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả 
Pakka. Một hôm tôn giả vào làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. 
Rồi một con diều hâu gần đó chụp được một miếng thịt, vội vụt bay 
lên không. Những con khác thấy vậy liền tấn công con diều này, làm 
cho nó nhả miếng thịt xuống. Một con diều hâu khác bay tới đớp 
miếng thịt, nhưng cũng bị những con khác tấn công cướp mất đi miếng 
thịt Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc chẳng khác chi miếng thịt kia, thật 
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thông thường giữa thế gian đầy khổ đau và thù nghịch này.” Khi quan 
sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn hữu vô thường cũng như các sự việc 
xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị 
A La Hán. Đức Phật khuyên đệ tử không lắng tránh cái đẹp, không từ 
bỏ cái đẹp mà cũng không luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái 
đẹp không trở thành đối tượng yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật 
gì khả lạc khả ố trong thế gian này thường làm cho chúng ta luyến 
chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải 
tiếp tục kinh qua những khổ đau phiền não. Người Phật tử nhìn nhận 
cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận thức được, nhưng cũng phải thấy 
luôn cả tính vô thường và biến hoại trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử 
nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi pháp hữu hình như sau: “Chúng có 
sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn 
và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không pha lẫn lòng tham muốn chiếm 
hữu. Để chấm dứt khổ đau phiển não trong cuộc sống, Đức Phật 
khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, 
Tự Tịnh Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc 
ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật 
dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. 

Phải thực tình mà nói, chân lý giáo thuyết của đạo Phật luôn đồng 
điệu với đời sống và khoa học một cách vượt thời gian. Giáo lý chính 
của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế 
và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó phù hợp với chân lý và 
nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở thành cao thượng. Người 
Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay những điều bi quan, 
huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. Ngược lại, người Phật tử 
tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi được, sự thật mà ai cũng biết, 
sự thật mà mọi người hướng tới để kinh nghiệm và đạt được. Những 
người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng trước khi được làm người 
không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý của thần linh. Người ấy 
sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì họ tin tưởng trong khi 
sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống địa ngục đời đời. Lại 
có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ thai do những nguyên 
nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, chấm dứt sự hiện hữu, 
thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan niệm trên. Theo giải 
thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn thiện toàn mỹ nào đó, 
từ bi thương xót hết thẩy chúng sanh mọi loài thì tại sao lại có người 


1965 


sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có người sanh ra trong 
nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có người phải vào địa 
ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và vâng phục thần linh. 
Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để lại nhiều thắc mắc 
chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên nhân thiên nhiên là rõ 
ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô cùng phức tạp như cái tâm 
lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ hai tế bào nhỏ là trứng và 
tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải thích về những nguyên nhân tự 
nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự giải thích thỏa đáng hơn về vấn 
để con người từ đâu đến và sau khi chết thì con người đi về đâu. Khi 
chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, sở thích, khả năng và tâm tánh 
đã được tạo duyên và khai triển trong đời sống, tự cấu hợp trong buông 
trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, một cá nhân sanh ra, trưởng thành 
và phát triển nhân cách từ những yếu tố tinh thần được mang theo từ 
những kiếp quá khứ và môi trường vật chất hiện tại. Nhân cách ấy sẽ 
biến đổi và thay đổi do những cố gắng tỉnh thần và những yếu tố tạo 
duyên như nền giáo dục và ảnh hưởng của cha mẹ cũng như xã hội bên 
ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, tự cấu hợp trở lại trong buồng trứng sẵn 
sàng thọ thai. Tiến trình chết và tái sanh trở lại này sẽ tiếp tục diễn 
tiến đến chừng nào những điều kiện tạo nguyên nhân cho nó như ái 
dục và vô minh chấm dứt. Chừng ấy, thay vì một chúng sanh tái sanh, 
thì âm ấy vượt đến một trạng thái gọi là Niết Bàn, đó là mục tiêu 
cùng tột của Phật giáo. 

Nói tóm lại, không chút nghi ngờ về đạo Phật là một tôn giáo của 
chân lý và một triết lý sống động hai mươi sáu thế kỷ về trước. Đạo 
Phật vẫn còn là một tôn giáo của chân lý và một triết lý sống động 
ngay trong thế kỷ này (thế kỷ thứ 21). Đạo Phật đồng điệu với tất cả 
những tiến bộ của khoa học ngày nay and nó sẽ luôn đồng điệu với 
khoa học vượt thời gian. Giáo lý cơ bản về từ, bi, hỷ, xả, chánh kiến, 
chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh định và chánh niệm, cũng như năm giới căn bản không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những 
chất cay độc... vẫn luôn là ngọn đuốc soi sáng thế gian u tối này. 
Thông điệp về hòa bình, tình thương yêu và hạnh phúc của đạo Phật 
gửi đến chúng sanh mọi loài vẫn luôn luôn là một chân lý rạng ngời 
cho nhân loại. Bất cứ ai trong chúng ta cũng có thể đạt được mục tiêu 
cao nhất của đạo Phật, dù xuất gia hay tại gia. Tuy nhiên, điều thiết 
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yếu nhất là chúng ta phải thành khẩn tu tập theo những lời dạy dỗ của 
Đức Phật. Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài không phải tự nhiên 
mà đắc thành chánh quả. Đức Phật và các đệ tử của Ngài một thời 
cũng là những phàm phu như chúng ta. Họ cũng bị phiển não bởi 
những bất tịnh nơi tâm, luyến chấp, sân hận và vô minh. Nhưng giờ 
này họ đã thành Phật, thành Thánh, còn chúng ta sao cứ mãi u mê lăn 
trôi tạo nghiệp trong luân hồi sanh tử? Phật tử thuần thành nên lắng 
nghe lời Phật dạy, nên thanh tịnh thân, khẩu ý để đạt đến chân trí tuệ, 
trí tuệ giúp chúng ta hiểu được chân lý và đạt được mục tiêu tối hậu 
của Phật giáo. Nói cách khác, nếu chúng ta chịu thành tâm tu tập giáo 
pháp nhà Phật thì một ngày không xa nào đó ai trong chúng ta cũng 
đều làm việc thiện, tránh làm việc ác; ai cũng hết lòng giúp đỡ người 
khác chứ không làm hại ai, và tâm niệm chúng ta luôn ở trạng thái 
thanh tịnh. Như vậy chắc chắn tu tập giáo pháp này thì đời này và đời 
sau cuộc sống chúng ta sẽ hạnh phúc, thịnh vượng. Cuối cùng tu tập 
giáo pháp ấy sẽ dẫn đưa chúng ta đến mục tiêu tối hậu là giải thoát, 
đó là hạnh phúc tối thượng của Niết Bàn. 


VY. Muốn Lên Phật Phải Tu Tập Phật Pháp: 

Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn khẳng định với chúng 
đệ tử rằng Ngài chỉ là người hướng dẫn cho chúng sanh con đường 
Giác Ngộ và Giải Thoát; chứ Ngài không giải thoát được cho ai. 
Những ai nghe được giáo pháp tu hành mà đức Phật giảng đã dạy rồi 
theo đó mà thực hành sẽ dẫn đến giác ngộ. Nói cách khác, những ai 
muốn lên Phật đều phải học, hiểu, tin, rồi hành trì để thành Phật. Sự 
khai sanh Phật Pháp là đỉnh cao tuyệt về thành quả của Đức Phật. Về 
một khía cạnh nào đó, sự giác ngộ của Đức Phật chính là đỉnh cao 
tuyệt về thành quả của Ngài, nhưng thật ra chính là giáo pháp theo sau 
đó của Ngài đã đặt nền tảng vững chãi cho đi sản muôn đời của Ngài. 
Tăng đoàn và Ni đoàn được thành lập để bảo đảm sự truyền bá giáo lý 
này đến các thế hệ mai sau, và vào thế kỷ thứ 3 trước Tây lịch, hoàng 
đế A Dục đã đóng một vai trò chính yếu trong việc truyền bá Phật giáo 
một cách rộng rãi tại Ấn Độ. Sau khi đạt được đại giác, Đức Phật đã 
lưu lại dưới gốc cây Bồ Để thêm 49 ngày với niềm hỷ lạc vô biên. 
Trong khoảng thời gian này, Ngài nhận thức rằng những gì Ngài đã 
hiểu biết là một chân lý vi diệu và khó khăn mà những người khác còn 
những ham muốn trần tục khó lòng thấu hiểu. Theo Đức Phật, Phật 
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Pháp chính là thế gian pháp mà trong đó người biết tu hành quay 
ngược lại. Nó là pháp mà người thế gian không muốn làm. Người thế 
gian đang lặn hụp trong thế gian pháp, ai cũng lăng xăng bận rộn 
không ngoài lòng ích kỷ riêng tư, chỉ lo bảo vệ thân mạng và của cải 
của chính mình. Trong khi Phật pháp thì chỉ có công ích chứ không có 
tư lợi. Người chân tu lúc nào cũng nghĩ đến lợi ích của người khác. 
Người chân tu lúc nào cũng xem nhẹ cái “Tôi”, lúc nào cũng quên 
mình vì người và không bao giờ làm cho người khác cảm thấy khó chịu 
hay phiền não. Tuy nhiên, phần lớn người ta không nhận thức được rõ 
ràng về Phật Pháp như chính Đức Phật đã một lần tuyên thuyết. Vì thế 
mà ngay chính trong nội bộ Phật giáo đã xảy ra đủ thứ tranh chấp, cãi 
vã, phiền não và thị phi. Những thứ nầy xem ra chẳng khác gì hơn 
chốn trần tục, nếu chúng ta không muốn nói là có khi chúng có phần tệ 
hại nữa là đằng khác. Đức Phật đã tiên đoán được tất cả những điều 
nầy, vì thế mà Ngài đã đi đến kết luận rằng chân lý này sẽ trở nên vô 
nghĩa khi Ngài cố tìm cách giảng dạy cho người khác về sự giác ngộ 
của Ngài, nhưng vị đại Phạm Thiên Sahampati hiện ra thỉnh cầu Ngài 
chia xẻ sự khám phá của Ngài cho nhân loại. 

Bị thúc đẩy bởi lòng bi mẫn vĩ đại của chính mình, Đức Phật quyết 
định xem xét lại thế gian. Ngài thấy chúng sanh có nhiều hạng bậc 
khác nhau, giống như hoa sen trong hồ, một số nằm ngầm dưới làn 
nước, một số mọc tựa lên mặt nước, lại có một số khác vươn cao khỏi 
mặt nước và đứng thật vững chãi. Ngài hiểu rằng cũng giống như vậy, 
con người thì có người tốt, có người xấu, một số dễ dàng chỉ dạy và 
một số khác thì khó khăn. Do tính đa dạng này và vì lòng bi mẫn lớn 
lao của Ngài dành cho chúng sanh, Đức Phật thay đổi ý định của Ngài 
và quyết định dẫn dắt chúng sanh. Bài pháp đầu tiên của Ngài được 
giảng giải cho 5 đạo sĩ khổ hạnh, những người một thời đã từng là 
đồng đạo của Ngài trước khi Ngài giác ngộ. Ở vườn Lộc Uyển, gần 
thành Ba La Nại, Ngài giải thích cho họ về nội dung sự giác ngộ của 
mình ở hình thức “Tứ Diệu Đế,” 5 vị đạo sĩ vô cùng kinh ngạc bởi tuệ 
giác sâu sắc của Ngài và tính mới lạ của bức thông điệp đến nỗi một 
người trong nhóm của họ đã chứng ngay quả vị A La Hán, một quả vị 
cao quý, người đã đạt được an lạc tối thượng của Niết Bàn qua giáo 
pháp của Ngài. Bốn người còn lại cũng lần lượt chứng Thánh vào 
những ngày sau đó. Bài pháp kỳ vĩ đầu tiên của Ngài, đã trở thành một 
trong những lời giáo huấn mạch lạc nhất của Đức Phật và của Phật 
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giáo nói chung, và được gọi là “Chuyển Pháp Luân.” Nó vẫn được mọi 
người tôn kính ở hầu hết các quốc gia theo Phật giáo nguyên thủy ở 
trong lễ hội được gọi là “Asalha Puja,” diễn ra vào ngày rằm tháng 7. 

Đức Phật đã truyền dạy giáo pháp của Ngài trong 45 năm liền sau 
đó, cho đến lúc Ngài nhập Niết Bàn. Số tín đồ của Ngài ngày càng 
tăng và cộng đồng Tăng già bắt đầu thành hình. Chính Đức Phật vẫn 
tiếp tục chu du thuyết giảng và khất thực. Ngài truyền dạy pháp của 
mình không phân biệt, Ngài nói chuyện với hàng vua chúa cũng như 
thứ dân đều giống nhau, và chỉ dừng chân trong ba tháng mùa mưa. 
Đức Phật không chỉ định người kế vị. Khi những vị đệ tử của Ngài hỏi 
Ngài ai sẽ là người dẫn dắt giáo hội sau khi Ngài nhập diệt, Ngài đáp 
rằng họ phải tự bản thân tiếp tục và tuân theo Pháp mà Ngài đã truyền 
dạy cho họ. Bổn phận của Tăng đoàn là duy trì giáo pháp khi Ngài 
không còn ở thế gian này nữa. Khi Ngài sắp nhập diệt, Đức Phật yêu 
cầu chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Những lời dạy cuối cùng của Đức Phật ban bố cho 
chư Tăng: “Tất cả vạn vật đều đi đến hoại diệt. Bây giờ các con hãy 
nỗ lực tinh tấn.” Sau đó Ngài nằm nghiêng về phía bên phải giữa hai 
cây Song Thọ, Ngài bắt đầu nhập sâu vào các tầng thiển rồi cuối cùng 
nhập vào Niết Bàn, sau đó không bao giờ còn tái sanh trở lại nữa. 
Nhục thân của Ngài được hỏa táng, theo ước nguyện của Ngài xá lợi 
được chia cho loài người và chư Thiên. Người ta dựng các bảo tháp 
thẳng đứng trên các xá lợi. Ngày nay chúng ta có thể nhìn thấy các 
bảo tháp ở các địa điểm thánh tích như ở Sanchi và Amaravati Ở Ấn 
Độ, Anuradhapura ở Sri Lanka và Borobudur ở Nam Dương. 

Phải thực tình mà nói, không riêng gì Phật tử, mà cả thế giới mang 
ơn đức Phật nơi việc Ngài là người đầu tiên chỉ ra con đường giải thoát 
cho con người, thoát khỏi những thằng thúc trói buộc của tham, sân, si, 
mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... Với Ngài, tôn giáo không 
phải là sự trả giá, mà là con Đường Sống Cao Thượng để đạt đến giác 
ngộ và giải thoát. Khi đức Phật nói đời là biển khổ, không phải Ngài 
muốn vẽ ra một bức tranh đời bi quan yếm thế; tuy nhiên, Ngài muốn 
giải thích rõ ràng những nguyên nhân gây ra khổ đau phiền não, rồi 
Ngài lại chỉ cho chúng ta thấy con đường diệt khổ. Bên cạnh đó, từng 
lời dạy của Ngài, từ Pháp, Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Nhân Quả, 
Nghiệp Báo, Luân Hồi, Ngã và Vô Ngã, vân vân, tất cả những thứ này 
đều giúp đưa chúng ta đi sâu vào giáo pháp của nhà Phật và tiến bước 
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trên con Đường Lên Phật. Nếu Phật tử chúng ta có thể đi sâu vào giáo 
pháp của nhà Phật và tiến bước trên con Đường Lên Phật, dầu chưa 
nói đến việc thành Phật, ít nhất ngay trong khoảnh khắc hiện tại, 
chúng ta có thể giảm thiểu được những tư tưởng và việc làm tội lỗi, ích 
kỷ, oán ghét, nóng giận, ganh ty, thù hận và ác ý... Hơn thế nữa, đi 
trên con đường này, chúng ta có thể giảm thiểu hiệu quả của nghiệp 
xấu mà mình đã phạm phải trong nhiều đời quá khứ, vì đây là con 
đường mà đức Phật đã đi để vượt qua những nghiệp xấu của chính 
Ngài. Trong hạn hẹp của bài viết “Đạo Phật: Con Đường Lên Phật” 
này, chúng ta không thể nào làm được một nghiên cứu thâm sâu về 
Phật Giáo, mà chúng ta chỉ đơn thuần vạch ra con đường mà Đức Phật, 
một bậc Đại Giác trong lịch sử của nhân loại, đã một lần đi và đã 
thành Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bước vào Đường Lên 
Phật không hẳn là phẩi xuất gia vào chùa làm Tăng hay Ni, mà nó có 
nghĩa là bước vào việc thực tập những bài tập được liên kết để thiết 
lập những mẫu mực sống hằng ngày của mình, làm cho đời sống của 
chúng ta trở nên yên bình hơn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
mục đích của người tu Phật là tự giác (tự giác là tự quán sát bằng cái 
trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác), giác tha (sau khi tự 
mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ 
được khai ngộ và giúp họ rời bỏ mọi mê lầm và khổ não trong vòng 
luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn. Vì đạo Phật là 
con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong 
nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng 
ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây 
ra khổ đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa 
thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Như vậy, bước chân trên con 
đường lên Phật giúp cho chúng ta trải nghiệm sự thanh thản và sáng 
suốt, sự chấp nhận và lòng biết ơn, sự yêu thương và gắn kết trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nó cũng sẽ giúp chúng ta phát 
triển những thói quen mới trong việc biết dừng lại đúng lúc đúng thời, 
thói quen biết ngừng lại, không tiếp tục làm những hành động bất thiện 
nữa. Chúng ta hãy thử bước trên con đường lên Phật rồi chúng ta sẽ 
thấy rằng trải nghiệm sự yên bình không có nghĩa là chúng ta phải đi 
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vào một nơi không có tiếng ồn ào, không có sự rắc rối hay không có 
những công việc nặng nhọc. Kỳ thật, sự yên bình thật sự hiện diện 
giữa những thứ vừa kể trên mà chúng ta vẫn có sự yên tĩnh nơi nội tâm 
mình. Đối với người Phật tử thuần thành, một khi đã quyết định bước 
vào Đạo Phật và đi trên Con Đường Lên Phật, chúng ta phải kiên trì 
không thối chuyển; từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra 
một cấu kết vững chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi 
ngày. Lâu dần, sự việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho 
cuộc sống của mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi 
chúng ta đã có được những thói quen này, chúng sẽ trở thành những 
thói quen tự nhiên. Một khi chúng đã được đưa vào đời sống, thì chúng 
ta sẽ luôn sống với chúng. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường 
mà Ngài đã tìm ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. 
Cuộc hành trình “Từ người lên Phật” đòi hỏi nhiều cố gắng, hiểu biết 
và tu tập liên tục. Mong một ngày không xa nào đó, ai nấy đều sớm 
thành Phật Đạo! 


Buddhism: The Path That ls 
Leading to the Buddhahood 


Nawaharlal Nehru (1889-1964), a great Indian Nationalist Leader, 
who worked for Independence and Social Reform In India, first Prime 
Minister of India In 1948, said about the Path that the Buddha showed 
us as follows: “The Buddha taught that what man needs for his 
happiness 1s not a religlon or a mass of theorles, but an understanding 
of the cosmic nature of the universe and ifs complete operation 
according to the law of cause and effect. Until this fact 1s fully 
understood, mans understanding of life and existence will remain 
1mperfect and faulty. The path that the Buddha showed us 1s, [ believe, 
the only path humanity must tread If 1t 1s to escape disaster.” TrulÌy 
speaking, not only Buddhists but the who world also are indebted to the 
Buddha for 1t is He who first showed the Way to free human beings 
from the coils of lush, anger, stupidity, arrogance, doubtness, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconduct, and lying... To Him, religion 
was not a bargain, but a Noble Way of life to gain enlightenment and 
liberation, and we call this “The Path Leading to Buddhahood”. When 
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the Buddha said that life 1s an ocean of sufferings; he did not mean to 
draw a pessimistic picture of life; however, He wanted to explain 
clearly causes of sufferings and afflictions, then He showed us the Path 
of Elimination of Sufferings, which in this writing we call it “Buddhism: 
The Path Leading To Buddhahood”. Besides, each and every teachings 
of His, from Dharma, Four Noble Truths, Eight Noble Paths, Causes 
and Effects, Karmas and Retributions, Rebirth, and Egolessness, and so 
on, all of the above helps lead us enter the path leading to 
Buddhahood. If we, Buddhists, try hard so that we can penetrate 
Buddhist Teachings and advance on “The Path Leading To 
Buddhahood”, not talking about becoming a Buddha, at the very 
moment, at least, we can reduce evil thoughts, selfishness, hatred, 
anger, Jealousy, grudges, and 1ll-will. Furthermore, when advancing on 
this Path, we can reduce the bas effect of the bad karma that we 
committed in many aeons In the past, for this the Path that the Buddha 
advanced for overcoming the bad effects. As for Buddhists, once you 
make up your mind to step enter Into “The Path Leading to 
Buddhahood”, should persevere and never have the Intention of 
retreatf; step by step, you should try your best to set a strong foundation 
on calmness, mindfulness and happiness. Over the times, this will help 
us form habits which make our life better and better. In fact, once we 
have these habits, they will become our natural habits. Once they 
become Integrated In our lifestyle, we wIll always live with them. The 
Journey “Form being a common person to becoming a Buddha” 
demands continuous efforts and practices with right understanding. 
Hoping some not-far-away day, everybody wIll soon become Buddha! 


L The Buddha: An Unequaled Teacher gƑÿ Humans and 

Heavenly Beings: 

The word Buddha 1s not a proper name, but a tile€e meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. All Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
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former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present In all beings. Buddha 1s an epithet of 
those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through meditative 
practice and the cultivation of such qualitiles as wisdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditative 
practice, Buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha ¡is One Awakened or Enlightened to the true nature 
Of existence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenment that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. Chinese translation 1s “to perceive” and 
“knowledge.” Buddha means a person who has achieved the 
enlightenmernt that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. 

For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from illusion Into 
enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 
1S a unique being, an extraordinary man arises In this world for the 
benefit of sentient beings, for the happiness of sentient beings, out of 
compassion for the world, and for the good of gods and men. The 
Buddha founded Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy 
of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not sfrictly a religion In the 
sense In which that word 1s commonly understfood, for If 1s not a system 
of faith and worship to a supernatural god. Buddhism 1s neither a 
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philosophy. In the contrary, the Buddha”s message 1s really for human 
beings In daily life: “Keeping away from all evil deeds, cultivation of a 
moral life by doing good deeds and purification of mind from worldly 
1mpurities.” This message originated from the Buddhaˆs realization of 
the Truth. As a prince living In the lap of luxury, the Buddha started to 
ponder very deeply on why living beings suffer in this world. He asked 
himself: “What 1s the cause of this suffering?” One day while sitting 
unđer a tree as a young boy, he saw a snake suddenly appear and catch 
an eel. As the snake and the eel were struggling, an eagle swooped 
down from the sky and took away the snake with the eel still in 1s 
mouth. That Incident was the turning point for the young prince tfo sfart 
thinking about renouncing the worldly life. He realized that living 
beiIngs on the earth survive by preying on each other. While one being 
tries to grab and the other tries to escape and this eternal battle will 
continue forever. This never-ending process of hunting, and self- 
preservation 1s the basis of our unhappiness. It 1s the source of all 
suffering. The Prince decided that he would discover the means to end 
this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 and six years 
later he gained enlightenment. According to the Buddha, the Law of 
Cause and Effect controls all beings. Karma simply means action. lf a 
person commits a bad action (karma) 1t wIll be Impossible for that 
person fo escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a Master, who 
can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the work 
for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You 
have to do the work of salvation yourself. NÑo one can do anything for 
another for salvation except to show the way.” 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one of us Is 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
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become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to matfurity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitatons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 


II. An Overview and Meanings 0ƒ Buddhism: 

As menfioned above, In around the year 563 B.C. a baby was born 
Iinto a royal family 1n northern India. He grew up in wealth and luxury 
but soon found that worldly comfort and securify do not guarantee real 
happiness. He was deeply moved by the suffering he saw all around, so 
He resolved to find the key to human happiness. When he was 29 he 
left his wife and ch¡ld and his Royal Palace and set off to sit at the feet 
of the great religious teachers of the day to learn from them. They 
taught him much but none really knew the cause of human sufferings 
and afflictions and how 1t could be overcome. Eventually, after six 
years study and meditation he had an experlence In which all 
Ipnorance fell away and he suddenly understood. From that day 
onwards, he was called the Buddha, the Awakened One. He lived for 
another 45 years In which time he traveled all over northern India 
teaching others what he had discovered. His compassion and patilence 
were legendary and he made hundreds of thousands of followers. In his 
eightieth year, old and sick, but still happy and at peace, he finally 
passed away Into nirvana. It couldnˆt have been an easy thing for the 
Buddha to leave his family. He must have worried and hesitated for a 
long time before he finally left. There were two choices, dedicating 
himself to his family or dedicating himself to the whole world. In the 
end, his great compassion made him give himself to the whole world. 
And the whole world still benefits from his sacrifice. This was perhaps 
the most significanf sacrIfice ever made. 

Even though the Buddha ¡1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
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simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed hIs 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worshIip him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god. He told his followers that he could not give 
favors to those who worship him with personal expectatlons or 
calamitles to those who don”t worship hìm. He asked his followers to 
respect him as students respect their teacher. He also reminded his 
followers to worshIp a statue of the Buddha to remind ourselves to try 
to develop peace and love within ourselves. The perfume of incense 
reminds us of the pervading influence of virtue, the lamp reminds us of 
the light of knowledge and the followers which soon fade and die, 
remind us of impermanence. When we bow, we express our gratitude 
to the Buddha for what his teachings have given us. This 1s the core 
nature of Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the 
meaning of “worship” in Buddhism, even sincere Buddhists. Buddhists 
do not believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could 
possibly believe that a piece of wood or mefal 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension In 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look within not without to find perfection and 
understanding. So In no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. In fact, a long time ago, when primitive man found himself In a 
dangerous and hostile situations, the fear of wIld animals, of not being 
able to find enough food, of diseases, and of natural calamitles or 
phenomena such as storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and 
lightmng, etc. He found no security In his surroundings and he had no 
ability to explain those phenomena, therefore, he created the Idea of 
gods In order to gIve him comfort in good times, courage In times of 
danger and consolation when things went wrong. They believed that 
god arranged everything. Generations after generations, man continues 
to follow his ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further 
thinkings. Some says they In believe In god because god responds to 
their prayers when they feel fear or frustration. Some say they believe 
in øod because their parents and grandparents believed In god. Some 
others say that they prefer to go to church than to temple because those 
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who go to churches seem richer and more honorable than those who go 
to temples. 

To someone, the meaning of Buddhism can be only life of the 
Buddha; the example that the Buddha and his Iimmediate disciples set, 
that glorious feat of a man, who stood before men as a man and 
declared a path of deliverance. To others, Buddhism would mean the 
massive doctrine as recorded 1n the Buddhist Tripitaka (literature), and 
1t 1s described a very lofty, abstruse, complex and learned philosophy 
of life. The name Buddhism comes from the word “Bodhi” which 
means “waking up,” and thus Buddhism 1s the philosophy of 
Awakening. Therefore, the real definition of Buddhism 1s Noble Truth. 
The Buddha did not teach from theorles. He always taught from a 
practical standpoint based on His understanding, His enlightenmert, 
and His realization of the Truth. This philosophy has 1s origins In the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has more than 800 million followers 
world wide (including Chinese followers in Mainland China). People in 
the West had heard of the Buddha and his teaching as early as the 
thirteenth century when Marco Polo (1254-1324), the Italian traveler 
who explored Asia, wrote accounfs on Buddhism 1n his book, ““Iravels 
of Marco Polo”. From the eighteenth century onwards, Buddhist text 
were brought to Europe and translated into English, French and 
German. Until a hundred years ago, Buddhism was mainly an Asian 
philosophy but Increasingly 1t 1s gaininng adherents in Europe and 
America. 

To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha”s truthful word. He also said: “AI 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experience. Man 1s the master of his destiny, since he can make 
his life better or worse. lf he tries his best to cultivate, he can become a 
Buddha.” Buddhism 1s the only way that leads people from the evil to 
the virtuous, from deluded to fully enlightened sagehood. Buddhism 1s 
a philosophy, a way of life or a religion. The religion of the awakened 
one. One of the three great world religions. IÝ was founded by the 
historical Buddha Sakyamuni over 25 centuries ago. Sakyamuni 
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expounded the four noble truths as the core of his teaching, which he 
had recognized In the moment of his enliphtenment. He had shown 
people how to live wisely and happily and his teachings soon spread 
from India throughout Asia, and beyond. 

Buddhism 1s a philosophy, a way of life or a religion. The teaching 
of Buddha. This 1s not Important. Buddhism 1s what the Buddha taught. 
His teaching was based on human inner wisdom. Buddhism always 
values reason. Blindly believing In everything 1s contrary to Buddha”s 
teaching. The Buddha taught: “Do not believe blindly in my teachings. 
Always test them like using fire to test gold to determine whether If 1s 
authentic or counterfeit” Buddhism 1s not a religion versed In 
worshipping and Iimploring favors from deities. It 1s different from other 
religions and doctrines 1n that It respects personal opinions, beliefs, and 
Iintellectual development. Buddhism does not prevent 1ts disciples from 
learning other religIous teachings. The Buddha said that 1ƒ there were 
reasonable and rational teachings In other religions, His followers were 
Íree to reapect such things. From that basic principle, the Buddha 
declared that there was nothing hidden in the sleeve of His saffron robe 
when referring to His teachings. He also added that His doctrine was 
consistent with how people understood the Truth. It dịd not depend on 
the favors bestowed by any detlty or any other spiritual power. The 
Buddha emphasized the concept of free inquiry when He asked His 
disciples to Jjudge even the Tathagata In order to have an utter 
trustfulness in Him. He asked them to study, understand, and believe 
latter on. Whoever has not yet understood or still has doubt but blindly 
believes has thus defamed the Buddha. Doubt 1s not a sin because 
Buddhism has no creed to be believed. Doubt will automatically 
dissipate when people fully understand or perceive the Truth. In short, 
whether the Buddha wanted or not, His teachings and the way of life 
preached by Him became a religion called “Buddhism.” However, 
Buddhism 1s not a religion Just for discussion, but 1t 1s a religlon of 
deliverance for those who diligently cultivate. One needs not be a 
scholar or a blind devotee to become a Buddhist, all you need 1s your 
sincerify of cultivation. In Buddhism, blind faith has no ground, each 
one of us must know how to find and absorb what 1s relevant and what 
1s not to our life and to our problems. If we pay a little attention we”ll 
see that Buddhist doctrines are boundless and timeless, but they are the 
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inconcervable truth for all trme. Messages handed down to us by the 
Buddha remain eternally valuable. No one can argue against or deny 
the doctrine of Iimpermanence 1n Buddhism. Impermanence does not 
mean that things are not existing. Impermanence means that everything 
confinues In a fÏlux, In a process of continuing change and evolution. 
Thus, Buddhism 1s able to adJust to different cIvilizatilons 1n different 
times in the world. Even in modern world, Buddhism 1s always 
appropriate In all circumstances. In fact, IÝ you approach any apsect of 
Buddhism, you will immediately find out that 1t 1s something relevant, 
beneficial and applicable to your daily life. Sincere Buddhists should 
always remember that in Buddhism there 1s no suụch so-called bonds of 
supernatural ties, nor Godhead, nor creation, nor sin Inherited from 
anyone else, other than what you yourself have done. 


HỊI Taking Refuge on the Three Gems Is A Great Avenue ío the 

Buddhahood: 

The three Refuges are three of the most Important entrances to the 
great enliphtenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge In the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge in the Sangha, I1f's easler to be reborn Into the animail 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, 
and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth in the animal realms. 
There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, good from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge in the Dharma, 1t easler to 
be reborn 1n the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Iimitate the compasslon of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge in Buddha, 1s easier to be reborn in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to go 
to take refuge 1n the mountains, In the forests, and in sacred trees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
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supreme. À man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
paIn and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destrucion of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatlon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuse. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has serlously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony. An admission of a lay discIple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge in the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all Iiving beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge In the 
Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). When listening to the 
three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge in the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they wIll fill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must attend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deitles and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people go 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with therr friends; when they are worried and frightened they might 
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take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
Buddha says, none of these are true refuges because they do not gIve 
comfort and security based on reality. Taking refuge in the Three 
Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
1nitiation ceremony, though simple, 1s the most important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precep(s, to become a vegefarian, to 
recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddha”s footsteps toward his own 
enlightenmerit. 

To take refuge means to vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” 1n Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàm!i 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “goIng for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of instruction and role 
models for laypeople. The standard refuge prayer 1s: 

*I go for refuge In the Buddha. 
I go for refuge In the Dharma 
I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha”s 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 
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There are five stages of taking refuge: Take refuge ¡n the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In 
the eight commandments, and take refuge In the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust in the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. Fifth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of taking 
refuge In the Triratna and observing precepts should be celebrated 
solemnly In front of the Buddhaˆs Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Initiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It is led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recite three times the penance verses 1n order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddhaˆs footsteps during my lifetime, not in any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. ÀAs a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
øroups.” 

The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you will be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
Írom within. Therefore, after having taken the Initiation with the Three 
Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the Inner 
Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take 
refuge In the Inner Buddha. To the Buddha, I return to rely, vowing that 
all living beings understand the great way profoundly, and bring forth 
the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take refuge 1n 
the inner Dharma. To the Dharma, I return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the 
sea (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take refuge In the Inner 
Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all living beings 
form together a great assembly, one and all in harmony without 
obstructions (I bow).” When listening to the three refuges, Buddhists 
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should have the full intention of keeping them for life; even when life 
1s hardship, never change the mind. 

Take refuge in the Triple Gem 1n Secret Sects according to the first 
Tibetan Panchen Lama: “With great bless, Ï arise as my Guru Yidam. 
From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten directions. 
Blessing the world and all sentient beings. All becomes perfectly 
arrayed with only extremely pure qualities. From the state of an 
exalted and virtuous mind. I and all infinite, old mother sentient beings. 
From this moment until our supreme enliphtenment. We vow to øo for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. Homage to the Guru 
(Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo 
Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient beings. I 
shall become my Guru Detty. And place all sentient beings in the 
supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother 
senfient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru Deity In 
this very life (three times). [ shall free all mother sentient beings from 
suffering and place them in the great bliss of Buddhahood (three 
times). Therefore, I[ shall now practice the profound path of Guru- 
Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of 
outer, Inner and secret offerings. Fearsome items and obJects to bond 
us closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and 
sky spreading out Iinconceivably. In essence wisdom-knowledge In 
aspect Inner offerings and varilous offerings obJects as enJoyments of 
the six senses they function to generate the special wisdom-knowledge 
of bliss and voIdness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human obJects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deitiles of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
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King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOUur spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
before us, ennobling, Impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a positive force for us with minds of 
belief in the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1ts elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, Íragrant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
practice and, by riding yourselves of the eight childish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoIce, Ó Guardians, In the towering Wwaves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enlightening 
deeds that billow in the skties of your Dharmakayas, we request you to 
release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
consfructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
Wwaters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you preclous gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, Iimpeccable father and the pairs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine Into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
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purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
constant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat treasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. VaJrapami, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requests (three times). Glorious, preciIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care 
of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorious, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenmert. By this constructive 
act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that sfate, all wandering beings, not neglecting even 
one. 

Truly speaking, Buddhism has indeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where It 
has come the highest right conduct for a human being. lf happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actlons; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means 
not to take refuge In the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From 
the beginningless time, we had taken refuge in momentary and 
transitory pleasures with the hope to find some satfisfaction In these 
pleasures. We consider them as a way out of our depression and 
boredom, only end up with other sufferings and afflictions. When the 
Buddha talked about “taking refuge”, he wanted to advise us to break 
out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuge 
Involves a changing of our attitude; 1t comes from seeing the ultimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
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been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 
laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the trne we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “Faking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only in this very life, but also for many 
many aeons In the future. Devout Buddhists should always see that the 
only great avenue to Buddhahood 1s taking refuge In the Triratna 
without any exception! Besides, there are still other benefits of takIing 
refuge include the followings: first, we become a Buddhist; second, we 
can destroy all previously accumulated karma; thĩrd, we will easily 
accumulate a husge amount of merit; fourth, we will seldom be 
bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not fall to the 
lower realms; sixth, we wIll effortlessly achieve our goal in the path of 
cultivation; and lastly, It 1s a matter of time, we will soon be 
enlightened. 


LY. Buddhism: The Path Leading to the Buddhahood: 

Someone says that the word religilon 1s not approprlate to call 
Buddhism because Buddhism 1s not a religion, but a moral philosophy. 
For me, Buddhism 1s a Religion of the Truth and a Living Philosophy. 
Buddhism 1s both a religion and philosophy of life based on the 
teachings set forth by Shakyamuni Buddha over 2500 years ago in 
India. Before going further we should briefly analyze the two words 
“Buddha” and “Philosophy”. First, the name Buddhism comes from the 
word “budhi” which means “to wake up” and thus Buddhism 1s the 
philosophy of awakening. This philosophy has 1ts origins in the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has almost one third of the population of 
the world are Ifs followers. Until a hundred years ago, Buddhism was 
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mainly an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents In 
Europe and America. Secondly, the word philosophy comes from two 
words “philo” whích means “love” and “sophia” which means “wIsdom'. 
So philosophy 1s the love of wisdom or love and wisdom, both 
meanings describing Buddhism perfectly. Buddhism teaches that we 
should try to develop our Intellectual capacity to the fullest so that we 
can understand clearly. It also teaches us to develop loving kindness 
and compassion so that we can become (be like) a true friend to all 
beiIngs. So Buddhism 1s a philosophy but not Just a philosophy. It 1s the 
supreme philosophy. In the year 563 B.C. a baby was born Into a royal 
family In northern India. He grew up in wealth and luxury but soon 
found that worldly comfort and security do not guarantee real 
happiness. He was deeply moved by the suffering he saw all around, so 
He resolved to find the key to human happiness. It couldn”t have been 
an easy thing for the Buddha to leave his family. He must have worried 
and hesitated for a long time before he finally left. There were two 
choices, dedicating himself to his family or dedicating himself to the 
whole world. In the end, his great compassion made him give himself 
to the whole world. And the whole world still benefits from his 
sacrifice. This was perhaps the most significant sacrifice ever made. 
After careful considerations, when he was 29 he left his wife and ch¡ild 
and his Royal Palace and set off to sit at the feet of the great relig1ous 
teachers of the day to learn from them. They taught him mụuch but none 
really knew the cause of human sufferings and afflictions and how 1t 
could be overcome. Eventually, after sIx years study and meditation he 
had an experience in which all Ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
travelled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patilence were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. After 
the passing of Shakyamuni Buddha, his disciples recorded all of his 
teaching Into scriptures called sutras. There 1s no one book that 
confains all the Iinformation the Buddha taught, but the total of more 
than 800 books that recorded a vast number of sutras, vinaya and 
abhidharma. 
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In Buddhism, there 1s no distinction between a divine, or a supreme 
being, and an ordinary person. The highest form of a human being 1s a 
Buddha. All people have the inherent ability and potential to become 
Buddhas If they follow and culivate the teachings set forth by 
Shakyamuni Buddha. By following the Buddha's teachings and 
Buddhist practices, anyone can evenftually become Buddhas. A Buddha 
Is also a human being, but one who comes to a realization and 
thoroughly understands the workings and meaning of lie and the 
universe. When one comes to that realization and truly knows and 
understands oneself and everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said 
to have attained enlightenment. He ¡1s also called “the Enlightened 
One.” 

Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still Iinspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centurles after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that If we followed his 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god. He told his followers that he could not give 
favours or blessings to those who worship him with personal 
expecfations or or calamities to those who don”t worship him. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. He also 
reminded his followers to worship a statue of the Buddha means to 
remind ourselves to try to develop peace and love within ourselves. 
The perfume of incense reminds us of the pervading Influence of 
virtue, the lamp reminds us of the light of knowledge and the followers 
which soon fade and die, remind us of impermanence. When we bow, 
we express our gratitude to the Buddha for what his teachings have 
given us. This 1s the core nature of Buddhist worship. A lot of people 
have misunderstood the meaning of “worship” in Buddhism, even 
devout Buddhists. Buddhists do not believe that the Buddha 1s a god, so 
in no way they could possibly believe that a piece of wood or metal 
(statue) 1s a god. In Buddhism, the statue of the Buddha 1s used to 
symbolize human perfection. The statue of the Buddha also reminds us 
of the human dimension 1n Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s 
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man-centered, not god-centered, that we must look 1nward (within) not 
outward (without) to find perfection and understanding. So In no way 
one can say that Buddhists worship god or 1dols. In fact, a long long 
time ago, when prImitive man found himself in a dangerous and hostile 
situatlons, the fear of wIld animals, of not being able to to find enough 
food, of diseases, and of natural calamifles or phenomena such as 
storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and lightning, etc. He found no 
securify 1n his surroundings and he had no ability to explain those 
phenomena, therefore, he created the idea of gods in order to give him 
comfort In good times, and courage him In times of danger and 
consolation when things went wrong. They believed that god arranged 
everything. Generations after generations, man continues to follow his 
ancestors In a so-called “faith in god” without any further thinkings. 
Some says they believe in god because god responds to theIr prayers 
when they feel fear or frustration. Some say they believe In god 
because theIr parents and grandparents believed In god. Some others 
say that they prefer to go to church than to temple because those who 
go to churches seem richer and more honorable than those who go to 
temples, and so on, and so on. 

The Four Noble Truths, A fundamental doctrine of Buddhism which 
clarifles the cause of suffering and the way to emancIpation. 
Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths in 
the Deer Park in Sarnath during his first sermon after attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the Fourfold 
Truth as follows: “LIÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
way to extinguish the cause.” The noble Eightfold Path or the eight 
right (correct) ways. The path leading to release from suffering, the 
goal of the third In the four noble truths. These are eight In the 37 bodhi 
ways to enliphtenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring 
about real advantages such as Improvement of personal conditions. Ít 1s 
due to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we 
may commit in our dailly life, and to the continuing practice of 
charitable work; Improvement of livinng conditlons. lf everyone 
practiced this noble path, the world we are living now would be devoid 
of all miseriles and sufferings caused by hatred, struggle, and war 
between men and men, countries and countries, or peoples and 
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peoples. Peace would relgn forever on earth; aftainment of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path 1s the 
first basic condiion for attaning Bodhi Consclousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. In Buddhism, 
the mind 1s Iimmeasurable. It not only benefit immeasurable living 
beIngs, bringing Immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Iimmeasurable worlds, in Iimmeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four immeasurables or 
infinite Buddha-states of mind. The four kinds of boundless mind, or 
four divine abodes. These sfates are called illimitables because they 
are to be radiated towards all living beings without limit or obstruction. 
They are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
because they are the mental dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. 

In both forms of Buddhism, Theravada and Mahayana, the Buddha 
taught his disciples, especially lay-disciples to keep the Five Precepts. 
Although details are not gIven 1n the canonical texts, Buddhist teachers 
have offered many good Interpretations about these five precepts. The 
five basic commandments of Buddhism. The five basic prohibitions 
binding on all Buddhists, monks and laymen alike; however, these are 
especially for lay disciples. The observance of these Íive ensures 
rebirth in the human realm. The truth law of causatlon 1s one of the 
most Important teaching of the Buddha. Cause 1s a primary force that 
produces an effect; effect Is a result of that primary force. The law of 
causation øoverns everything In the universe without exception. Law of 
cause and effect or the relation between cause and effect in the sense 
of the Buddhist law of “Karma”. The law of causation (reality 1tself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant actlon or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1s 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happiness” 1s understood not In 1fs moral or spiritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
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having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad In hIs past 
lives even when he might have spent a blameless life in the present 
one. Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between 
cause and effect. All things come 1nto being not without cause, since 1ƒ 
there 1s no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall 
you reap. Cause and effect never conflict with each other. In other 
words, cause and effect are always consistent with each other. IÝ we 
want to have beans, we must sow bean seeds. lf we want to have 
Oranges, we must sow orange seeds. If wild weeds are planted, then 1t”s 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditlons. For Instance, a grain of rice cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlipht, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Currenf cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. By understanding and 
believing In the law of causality, Buddhists wIll not become 
superstiftlous, or alarmed, and rely passively on heaven authority. He 
knows that his life depends on his karmas. If he truly believes In such a 
causal mecahnism, he strives to accomplish good deeds, which can 
reduce and alleviate the effect of his bad karmas. If he continues to 
live a good life, devoting his time and effort to practicing Buddhist 
teachings, he can eliminate all of his bad karmas. He knows that he 1s 
the only driving force of his success or failure, so he wIll be 
discouraged, put the blame on others, or rely on them. He will put more 
effort into performing his dutles satisfactorily. Realizing the value of 


1991 


the law of causality, he always cares for what he thinks, tells or does 1n 
order to avoid bad karma. 

The truth of karma 1s one of the fundamental doctrines of 
Buddhism. Everything that we encounter In this life, good or bad, sweet 
or bitter, 1s a result of what we did in the past or from what we have 
done recently In this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces pain and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the confinuing process of cause and effect). Qur 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and In the same way our deeds In this 
lie will fashion our future mode of exIstence. À karma can by created 
by body, speech, or mind. There are good karma, evil karma, and 
indifferent karma. All kinds of karma are gathered or accumulated by 
the Manas and sfored In the Alayavijnana. Karma can be cultivated 
through religlous practice (good), and uncultivated. For sentient being 
has lived through Iinumerable reincarnatlons, each has boundless 
karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be followed 
accordingly, sooner or later. No one can escape the result of his own 
karma. As mentioned above, karma 1s a product of body, speech and 
mind; while recompense 1s a product or result of karma. Karma 1s like a 
seed sown, and recompense Is like a tree grown with fruits. When the 
body does good things, the mouth speaks good words, the mind thinks 
Of good Iideas, then the karma 1s a good seed. In the contrary, the karma 
1s an evil seed. Thus the Buddha taught: “To lead a good life, you 
Buddhists should make every effort to control the activities of your 
body, speech, and mind. Do not let these activitles hurt you and 
others.” Recompense corresponds Karma without any exception. 
Naturally, good seed wIll produce a healthy tree and deliclous fruits, 
while bad seed gives worse tree and fruits. Therefore, unless we 
clearly understand and diligently cultivate the laws of cause and effect, 
or karma and result, we cannot control our lives and experience a life 
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the way we wish to. According to the Buddha-Dharma, no gods, nor 
heavenly deities, nor demons can assert theiIr powers on us, We are 
totally free to build our lives the way we wish. If we accumulate good 
karma, the result will surely be happy and Joyous. No demons can harm 
us. In the contrary, 1ƒ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result wIll surely be bifter and painful, 
no øods can save us. 

When we act, either good or bad, we see our own actions, like an 
outsider who witnesses. The pIctures of these actions wIll automatically 
Imprint In our Alaya-vijnana (subconscious mind); the seed of these 
actions are sown there, and awaIt for enough conditions fo sprIng up Ifs 
tree and fruits. Similarly, the effect In the alaya-viJnana (subconscIous 
mnd) of the one who has received our actions. The seed of either love 
or hate has been sown there, waiting for enough conditions to spring up 
1fs free and fruits. The Buddha taught: “lf someone give us something, 
but we refuse to accept. Naturally, that person will have to keep what 
they plan to give. This means our pocket 1s still empty.” Similarly, If 
we clearly understand that karmas or our own actions wIll be stored In 
the alaya-viJnana (subconscious mind) for us to carry over to the next 
lives we wWIll surely refuse to store any more karma 1n the 
“subconscIlous mind” pocket. When the “subconscious mind” pocket 1s 
empty, there 1s nothing for us to carry over. That means we don't have 
any result of either happiness or suffering. Às a result, the cycle of 
birth and eath comes to an end, the goal of liberation 1s reached. 

The Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions In 
human life because of the Ignorant attachmernt to all things. It 1s trully 
wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. This 1s not 
true even with a slight understanding of basic Buddhism. When the 
Buddha said that human life was full of sufferings and afflictions, he 
dịd not mean that lie was pessimistic. In this manner, the Buddha 
admitted the presence of sufferings and afflictions in human life, and 
by a method of analysis he pointed out to his disciples that attachment 
to things without a correct view as to thelr nature 1s the cause of 
sufferings and afflictions. Impermanence and change are Iinherent In 
the nature of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct 
view. He concluded: “As long as we are at varlance with this truth, we 
are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of 
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things. The result is “hope deferred made the heart sick'. The only 
solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst for things 
begets sorrow. When we like someone or something, we wish that they 
belonged to us and were with us forever. We never think about theIr 
true nature, In other words, or we refuse to think about their true 
nature. We expect them (to survive forever, but time devours 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change their nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1s not possIble!” This 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
in every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoinmett. 
In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, se1zing some flesh flew up Into the 
sky. Other hawks saw that attacked 1t, making 1t drop the pIece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other 
hawks. And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, 
common to all, full of pain and woe.” And reflecting hereon, and how 
they were Impermanent and so on, he continued to contemplate and 
eventually won Arahanship. The Buddha advised his disciples not to 
avoid or deny or aftach to obJects of beauty. Try not to make obJects of 
beauty our obJects of like or dislike. Whatever there 1s in the world, 
pleasant or unpleasant, we all have a tendency to attach to them, and 
we develop a like or dislike to them. Thus we continue to experlence 
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sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the sense 
can perceIve 1t, but in beauty we should also see 1ts own change and 
destruction. And Buddhist should always remember the Buddha's 
teaching regarding to all component things: “Things that come Into 
being, undergo change and are eventually destroyed.” Therefore, 
Buddhists admire beauty but have no greed for acquisiion and 
pOSsession. In order to terminate the suffering and affliction In life, The 
Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evil, to do only good, to 
purify the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not 
commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, and purIfy the 
mind, that's Buddhism” or “Fo do no evil, to do only øgood, to pur1fy the 
wWIll, is the doctrine of all Buddhas.” These four sentences are said to 
include all the Buddha-teachings. 

Truly speaking, the Truth in Buddhist Teachings 1s always In 
accord with Life and Sclence at all times. The main teachings of the 
Buddha focus on the Four Noble Truths and the Eightfold Noble Path. 
They are called “Noble” because they enoble one who understand 
them and they are called “Truths” because they correspond with 
reality. Buddhists neither believe In negative thoughts nor do they 
believe In pessimistic Ideas. In the contrary, Buddhists believe 1n facts, 
1rrefutable facts that all know, that all have aimed to experience and 
that all are striving to reach. Those who believe In god or gods usually 
claim that before an Individual 1s created, he does not exist, then he 
comes Into being through the wIll of a god. He lives his life and then 
according to what he believes during his life, he either goes to eternal 
heaven or eternal hell. Some believe that they come Into being at 
conception due to natural causes, live and then die or cease fo exIst, 
that s it! Buddhism does not accept either of these concepts. According 
to the first explanation, 1f there exists a so-called almighty god who 
creates all beings with all his loving kindness and compassion, 1t 1s 
difficult to explain why so many people are born with the most dreadful 
deformities, or why so many people are born In poverty and hunger. lt 
IS nonsense and unJust for those who must fall Into eternal hells 
because they do not believe and submit themselves to such a so-called 
almighty god. The second explanation 1s more reasonable, but 1t still 
leaves several unanswered questlons. Yes, conception due to natural 
causes, but how can a phenomenon so amazingly complex as 
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conscIousness develop from the simple meeting of two cells, the egg 
and the sperm? Buddhism agrees on natural causes; however, 1t offers 
more satisfactory explanation of where man came from and where he 
1S going after his death. When we die, the mind, with all the tendencies, 
preferences, abilities and characteristics that have been developed and 
conditioned 1n this life, re-establishes 1tself in a fertilized egg. Thus the 
individual grows, 1s reborn and develops a personality conditioned by 
the mental characteristics that have been carried over by the new 
environment(. The personalty will change and be modified by 
conscIlous effort and conditioning factors like education, parential 
influence and society and once again at death, re-establish 1tself in a 
new fertilized egg. This process of dying and being reborn wIll 
continue until the conditions that cause 1f, craving and Ignorance, 
cease. When they do, Instead of being reborn, the mind attains a state 
called Nirvana and this 1s the ultimate goal of Buddhism. 

In short, there 1s not a doubt that Buddhism was a religion of the 
truth and a living philosophy more than 26 centuries ago. It”s still now a 
religion of the truth and a living philosophy In this very century (the 
twenty-first century). Buddhism 1s In accord with all the progresses of 
nowadays sclence and It wIll always be In accord with sclence at all 
times. lís basic teachings of loving-kindness, compassion, Joy, 
equanimity, right view, ripht thought, right speech, right action, right 
livelihood, right effort, right mindfulness and right concenfration, as 
well as the basic five precepts of not killing, not stealing, not 
committing sexual misconduct, not lying and not dring alcohol and not 
doing drugs... are always a torch that lights the darkness of the world. 
The message of peace and of love and happiness of Buddhism to living 
beings of all kinds 1s always the glorious truth for all human beings. 
Everyone can achieve the highest goal in Buddhism, no mater who 1s 
that person, clergyperson or lay person. However, the most Important 
thing we all must remember 1s making an honest effort to follow the 
Buddhaˆs teachings. The Buddha and his great disciples dịd not achieve 
therr ulimate goal by accident. The Buddha and his disciples were 
once ordinary sentient beings like us. They were once afflicted by the 
Impuritiles of the mind, attachment, aversion, and Ignorance. They all 
became either Buddhas or SaInts now, but for us, we are still creating 
and creating more and more unwholesome deeds and confInuing øoing 
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up and down in the cycle of birth and death? Devout Buddhists should 
listen to the Buddha”s teachings, should purIfy our actions, words and 
mind to achieve true wisdom, the wisdom that help us understand the 
truth and to attain the ultimate goal of Buddhism. In other words, If we 
sincerely cultivate in accordance with the Buddha”s teachings, one day 
not foo far, everyone of us would be able to do good deeds, to avoid 
bad deeds; everyone of us would try our best to help others whenever 
possible and not to harm anyone, our mind would be mindful at all 
times. Thus there 1s no doubt that the Buddha”s Dharma will benefit us 
with happiness and prosperity 1n this life and In the next. Eventually, 1t 
wIll lead us to the ultimate goal of liberation, the supreme bliss of 
Nirvana. 


V. _Wanting to Advance to the Buddhahood One Must Cultivate 

Buddha?s Teachings: 

During the time of the Buddha always confirmed his disciples that 
He was only a guide who showed the Way of Enliphtenment and 
Liberation; and He could never be able to liberate anyone. Those who 
listen to the Buddha”s Teachings on methods of cultivation, then follow 
these teachings to cultivate will lead to enlightenmernt. In other words, 
those who want to advance to the Buddhahood, everybody should 
study, understand, believe, and then practice to become a Buddha. The 
birth of the Buddha”s teachings 1s the pinnacle of the Buddha's 
achievement. The Buddhaˆs enlightenment was in some respects the 
pimacle of his achievement, but it was his subsequent teaching of 
Dharma (Truth) that laid the foundation for his enduring legacy. The 
commumty of monks and nuns that he established ensured the 
transmission of this doctrine to future generations, and in the 3° 
century B.C. the reign of the emperor Asoka played an Instrumental 
role In the dissemination of Buddhism in India. After he had attained 
enlightenment, the Buddha remained for seven weeks at the site of the 
Bodhi Tree and enJoyed great bliss. During this period he realized that 
what he had come to understand was a profound and difficult truth, 
which other people relished worldly attachment, would find hard to 
grasp. According to the Buddha, the Buddha-dharma 1s simply worldly 
dharma In which we turn ourselves around. It is the dharma that most 
ordinary people are unwilling to use. Worldly people are sinking and 
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floating In the worldly dharma; they are always busy running here and 
there, constantly hurried and agitated. The source of all these acfIvifies 
1s Invarably selfishness, motivated by a concern to protect their own 
lives and properties. Buddha-dharma, on the other hand, 1s unselfish 
and public-spirited, and springs from a wish to benefit others. Sincere 
cultivators always think of others” welfare. Sincere cultivators always 
forget therr own “Ego”. They always give up their own Interests In 
service to others, and never bring uncomfortable circumstances and 
afflictions to others. However, most people fail to clearly understand 
the basic Ideas that the Buddha once preached. Às a result as we can 
see now, within Buddhist circles we find struggle and contention, 
troubles and hassles, quarrels and strife. These problems seem to be no 
different from that of ordinary people, 1ƒ we do not want to say WOFSf 
than what we can find in worldly life. The Buddha predicted all these 
problems, thus He concluded that it would be pointless to try to teach 
others about his enlightenment, but the great god Brahma Sahampati 
intervened and implored the Buddha to share his discoveries with 
humankind. 

Impelled by his great compassion, the Buddha decided to survey 
the world. He saw that beings are of different kinds: like lotuses In a 
pond, some are Iimmersed underwater, other grow and rest on the 
surface, and other agaIin come right out of the water and stand clear, He 
understood that Jjust as some people have good qualities and others bad, 
some would be easy to teach and others would be difficult. Because of 
this diversity and out of his great compassion for all beings, the Buddha 
changed his mind and resolved to teach. The Buddha”s first sermon was 
addressed to the five ascetics who had been his companions before the 
enlightenment. At the deer park at Sarnath, near present day VaranasI, 
he explained to them the content of his enlightenment In the form of 
the Four Noble Truths. These ascetics were so struck by the depth of 
his Insight and the novelty of his message that one of them Instantly 
became an arhat, a “worthy one” who atfains nirvana through a 
Buddhaˆs teaching. The other four followed suit in the days to come. 
This momentous first sermon, which has become one of the better- 
known arficulatons of the Buddha”s teaching and of Buddhism in 
general, Is called the “Setting in Motion of the Wheel of Dharma.” lt 1s 
still celebrated in most Theravada countriles In the festival called 
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“Asalha PuJa,” which takes place on the full moon day of the month of 
July. 

For the next forty-five years, until his ultimate extinction, the 
Buddha taught Dharma. The number of his followers Increased steadily 
and the community of monks, the Sangha, began to form. The Buddha 
himself continued wandering and begging for his food. He taught 
indiscriminately, talking to kings and paupers alike, and ceased 
traveling only in the three months of the rainy season. The Buddha did 
not appoint a successor. When his disciples asked who would lead them 
after his death, he retorted that they must turn to themselves and be 
guided by the Dharma as he had taught it to them. It would be the duty 
of the Sangha to maintain the Dharma when he was gone. At his death 
approached, the Buddha asked the assembled monks 1f they had any 
questions. The gathering remained silent. The Buddha”s last words to 
the monks were: “All things composed are perishable. Now strive 
diligently.” Then, lying on his right side between two “sal” trees, he 
began meditating Into the many stages of his complete and final 
extInction (parinirvana), after which he would never again be reborn. 
His body was cremated and, in accordance with his wish, the remains 
were divided among humans and gods. Stupas (dome-shaped funerary 
mounds) were erected over the relics. Stupas can be seen today at such 
sites as Sanchi and Amaravati In India, Anuradhapura In Sri Lanka and 
Borobudur In Indonesia. 

Truly speaking, not only Buddhists but the who world also are 
indebted to the Buddha for 1t is He who first showed the Way to free 
human beings from the colls of lush, anger, stupidity, arrogance, 
doubfness, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and 
lying... To Him, religion was not a bargain, but a Noble Way of life to 
gain enlightenment and liberation. When the Buddha said that life 1s an 
ocean of sufferings; he did not mean to draw a pessimisfic picture of 
le; however, He wanted to explain clearly causes of sufferings and 
afflictions, then He showed us the Path of Elimination of Sufferings. 
Besides, each and every teachings of His, from Dharma, Four Noble 
Truths, Eipgh( Noble Paths, Causes and Effects, Karmas and 
Retributions, Rebirth, and Egolessness, and so on, all of the above 
helps lead us penetrate Buddhist Teachings and advance on the Path 
Leading To Buddhahood. If we, Buddhists, can penetrate Buddhist 
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Teachings and advance on the Path Leading To Buddhahood, not 
talking about becoming a Buddha, at the very moment, at least, we can 
reduce evil thoughts, selfishness, hatred, anger, Jealousy, grudges, and 
1ll-wIll. Eurthermore, when advancing on this Path, we can reduce the 
bas effect of the bad karma that we committed In many aeons In the 
past, for this the Path that the Buddha advanced for overcoming the bad 
effects. In the limitation of this litle wriing “Buddhism: The Path 
Leading to Buddhahood”, we cannot make a profound study of 
Buddhism, but we simply poinfs out the path that the Buddha, the Great 
Enlightened in human history, once trode on and did become a Buddha. 
Devout Buddhists should always remember that treading on the paths 
leading to the Buddha does not mean to renounce the world and to 
enfer Into a temple as a monk or nun, but it means to enter Into 
practicing well-being exercIses that are linked to established daily life 
patterns, makes our lives more peaceful. Devout Buddhists should 
always remember the goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self- 
enlightening (examine with oneˆ”s own intelligence, and not depending 
upon another), enlightening or awakening of others, then achieve the 
final accomplishment, that 1s to become a Buddha. Because Buddhist 
religion 1s the path of returning to self (looking 1inward), the goal of 1s 
educaton must be Iinward and not outward for appearances and 
matfers. As mentioned above, the main causes of sufferings and 
afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so on... and the 
ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, especially, human 
beings to eliminate these troubles so that 1Ý we are not able to become 
a Buddha, at least we can become a real Buddhist who has a peaceful, 
mindful and happy life. So, treading on the paths leading to the Buddha 
helps us to experience calmness and clarifty, acceptance and gratitude, 
love and connection 1n our daily life. It w1ll also help us to develop new 
habits of approprlate pausing, habits of knowing how to stop from 
confinuing doing unwholesome activitles. Let's try to tread on the paths 
leading to the Buddha, then we will see that to experlece peace does 
not mean that we have to be In a place where there Is no noise, no 
trouble, or no hard work. As a matter of fact, peace 1s really to be In the 
midst of those things and still be calm In our heart. For devout 
Buddhists, once you make up your mind to step enter into “The Path 
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Leading to Buddhahood”, should persevere and never have the 
I1ntenfion of retreat; step by step, you should try your best fo set a strong 
foundation on calmness, mindfulness and happiness. Over the times, 
this will help us form habits which make our life better and better. In 
fact, once we have these habits, they wIll become our natural habits. 
Once they become Integrated In our lifestyle, we wIll always live with 
them. The journey “Form being a common person to becoming a 
Buddha” demands continuous efforts and practices with right 
understanding. Hoping some not-far-away day, everybody will soon 
become Buddha! 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Thức & Tám Thức 


Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là “Hồn Thần” là tên gọi 
khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám 
thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh 
hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. Theo 
Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” tức 
là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh 
thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bảy và thức thứ tám thì 
tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ; năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn; thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự phán đoán; thức thứ bẩy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. 

Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phân tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
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sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”. Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tỉnh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Thứ nhất là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết 
hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
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nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiển định. Thứ nhì là Nhĩ 
Thức: Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ 
thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức 
liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ 
gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn 
nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ 
Thức: Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức 
tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu 
giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức 
không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ tr 
là Thiệt Thức: Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một 
vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị 
khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ năm là Thân Thức: Thân 
thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ 
Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, 
chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp hằng trú mà Đức 
Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ sáu là Ý 
Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức 
của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm 
chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, 
trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc 
và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi 
mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái 
nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các 
thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
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Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” \4 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua 
năm thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm 
trung tâm lý luận, tính toán, và kiến trúc đối tượng. Đây chính là 
nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và nguyên nhân 
ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý thức” và “vô 
thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà 
chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám 
chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người ý thức 
được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức được 
những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. Tý bảy là Mạt-Na 
thức (Ý Căn): Phạn ngữ “Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong 
Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng làm cho con 
người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường 
được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ 
Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới 
sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính 
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là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ 
thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động 
như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được 
diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng 
trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức 
từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại 
với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na 
Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng 
trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt 
động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các 
thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng và 
vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự 
suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt 
động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có 
nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, 
nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển 
A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh 
giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế 
là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình 
cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống 
các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na 
khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức- 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ 
về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất 
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thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A 
Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tỉnh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A Lại Da 
Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã 
tồn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập 
quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt 
cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da 
mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó 
không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức 
về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập 
thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo 
giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình 
sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay 
khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ 
cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả 
các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
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giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-——citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, 
thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa 
đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân 
duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến 
sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nây lại 
sản xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và 
bất tận. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng 
tử thiện ác, hiển hiện được hết thấy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có 
nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tầng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. 
Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, 
Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải 
trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là 
A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức 
khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính 
tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động 
được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử 
này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và 
Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở 
nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại 
Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong 
ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nây 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn 
xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện 
hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức 
năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 


2010 


(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng 
tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa 
chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức 
chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh 
tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan 
nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới 
thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới 
tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và 
thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác 
ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức 
nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế 
lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên 
hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật tánh 
(parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến 
mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm 
thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám 
được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một 
khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. 
Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tầng 
Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản 
sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại 
dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nên tẳng cho mọi hiện tượng 
trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiền tập và tham dự vào những 
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thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiển não bằng 
những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có 
nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra 
trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn 
bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống karma lọt 
vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ 
tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và 
quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử 
như nơi tổn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi 
một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục 
đạo. 


Consciousnesses & Eighf ConsCiOISH€SSẴS 


“Viinana” Is another name for “Consclousness.” Theravada 
considered the six kinds of consciousness as “Vijnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of consclousness as “Vijnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“ConscIlousness” 1s the “Spirit”, the “lntention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s orIginally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “ConscIousness”, one falls 
into numbers and discriminatlons. The “Intention” or “Mano-viJnana” 
also makes discriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth consciousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eipht kinds, although 
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there are eight kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. Although there are eight 
departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
“Viinana” translated as “conscIousness” 1s the act of distinguishing or 
discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizIng, 
Iintellipence, knowledge. There are eight consciousnesses. The first 
five arise as a result of the interaction of the Íive sense organs (eye, 
ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “Vijnana” also means cognition, 
discrimination, consciousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained In Vijnana. “Vijnana” also means relative 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unattained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 

When we talk about “Consciousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth consciousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consciousnesses, and the sixth one being the 
mental consciousness. Buddhist psychology bases the perception 
fOcess on six sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, fongue, 
body and mind) and to a consciousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind conscIousness 1S 
not the mind, 1t is the function of the mind; 1t does not depend on any of 
the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding continuum 
of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects (form, 
sound, taste, smell and touch) 1n the present time, but it also 
apprehends obJects and Iimagines In the past and even ¡n the future, 
then 1t transfers these obJects or Imagines to the seventh consciousness, 
and In turn, the seventh consiousness will transfer these obJects to the 
Alaya Consclousness. Let us examine the body and mind to see 
whether in either of them we can locate the self, we wIll find in neither 
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of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of 
physical and mental factors. Let us first look at the aggregate matter of 
form. The aggregate of form corresponds to what we would call 
material or physical factors. It includes not only our own bodies, but 
also the material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and 
Oceans, and so on. However, physical elements by themselves are not 
enouph to produce experience. The simple contact between the eyes 
and visible obJects, or between the ear and sound cannot result In 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, 1t is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness Is therefore an 
extremely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experience, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, It 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this Idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnscIlousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eiphth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. 

EFirst, Eye Consciowsness: The function of the eye consclousness 1s 
to perceive and apprehend visual forms. Without the eye conscIousness 
we could not behold any visual form; however, the eye consciousness 
depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, 
the eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the 
form never meet, eye consciousness wIll never arise (a blind person 
who lacks the eye faculty, thus eye conscIousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thorougphly this vital 
poInt to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so 
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that no or very limited eye consciousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop 
the arising of the eye consclousness. Secønd, Ear Consciousness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf 
person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1 
possible. Thửừd, Smmell Consciousness: The nose consclousness 
develops Immediately from the dominant condition of the nose faculty 
when 1t focuses on smell. NÑose consciousness completely dependents 
on the nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose 
faculty and smell never meet, therefore, nose consciousness wilÏ never 
arise. Buddhist cultivators should always pracftise meditafion to sfop or 
close the nose consclousness. Fowríh, Tasíe Consciousness: The 
tongue conscilousness develops Iimmediately through the dominant 
condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experlence and distinguish between 
tastes and desire arises. Fÿ?h, Tacficle Sensafion Consciousnness: Body 
conscIousness develops when the dominant condition in which the body 
faculty meets an objJect of touch. The location of the body faculty 1s 
throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of 
the five forms of cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect 
with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable states which the 
Buddha taught In the SangIti Sutta in the Long Discourses. Sixth, Mano 
Consciousness: The Mano Consclousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which mentfal activifles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
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obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” A mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the immediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Iimagines obJects even in the future. 
Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five consciousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1s also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
their respective obJects. The first five conscIousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness 1s the active center of 
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reasoning, calculation, and construction or fabricatlon of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of i1llusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. Ín one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s consclous of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Jjudgments, etc. Seyenfh, Khistamanas Consciousness: “Klista-mano- 
vijnana” 1s a Sanskrit term for “senflence.” In Buddhism, ¡1t 1s called 
“mental faculty” for 1t constitutes man as an ¡intelligent and moral 
being. It is commonly thought to be equated with the terms “cItta” or 
“consciousness.” lt 1s derived from the Sanskrit root “man,” which 
means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with Intellectual 
activify of consclousness. Thịs 1s the discriminating and consftructive 
sense. It is more than the intellectually perceptive. It is the cause of all 
egoIsm (t creates the illusion of a subJect “I[” standing apart from the 
obJect world) and Individualizing of men and things (all illusion arising 
Írom assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled 
mind, which thinks, wIlls, and 1s the principal factor 1n the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It 1s described as a 
sea in which currenfs of thought surge and seethe. lt 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The 
Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas 1s in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish 
between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana in union with 
the Íive sense-vijnanas grasps forms and appearances 1n thelr 
multitudinous apsect; and there 1s not a momenfs cessation of actIVIty. 
Thịs 1s called the momenftary character of the ViJjnanas. This system of 
Vijnanas Is stIrred uninterruptedly and all the time like the waves of the 
great ocean. Klistamanas conscIousness 1s the thinking consciousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
conscIiousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1f's the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which menfal activifles never cease. There 
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are fÍour stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Iummediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first fÍive consciousnesses are OUr 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the first six consciousnesses. The 
seventh of the eight consciousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It is the active mind, or activity of mind, but 
1S also used for the mind itself. The waves wIll be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijinana when the prmncIple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passlons and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; in fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latfer 1s 
now divided into dualities of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evil, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when It creates desires based upon 1ts 
wrong Judgmenfs, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s 
not only a discrimminating Intelligence, but a willing agency, and 
consequentfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Iís 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for vijnapti. The obJect of this Intuitlon 1s a distorted fragment of alaya 
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which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1s 
role as a self as welÏ as conscIousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven ViJjnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation oŸ one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of Manovijnana.” Eighth, Alaya VỤnana: Alaya Vijnana, 
the receptacle Intellect or consciousness, basic conscIousness, Eigphth 
COnsciousness, subconsciousness, and store consciousness. The 
storehouse consclousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating 
new actlons, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. “Alayavijinana 1s also called “Open 
knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, either good 
or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place 
where all the valued things for use by us are kept and among which we 
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dwell. Also called “Store conscIousness, 
“karma repository.” All karma created in the present and previous 


eighth conscIousness,” or 


lfetime 1s stored in the Alaya Consclousness. According to the 
Consciousness-Only, there are eipht consciousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These conscIousnesses 
enable sentient beings to discriminate between right and wrong of all 


dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human 
beings have a deep consciousness which 1s called Alaya-consciousness which 
1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an eternal soul or 
self by the other consciousnesses. It 1s in the Alaya-consciousness that the 
1mpressions of action and experience are stored in the form of “seeds” and 1t 1s 
these seeds which engender further experiences according to the individual 
situation. According to Asvaghosa Bodhisattva in the Awakening of Faith and 
the Samparigraha, the Alaya or store id the consciousness in which the true 
and the false unite. When Alaya Consciousness becomes pure and taintless, 1t 
1s Tathata (Thusness). Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, 
the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contains in 
1(self causes alike good and not-good, and from which are generated all paths 
Of exIstence. It 1s like an actor playing different characters without harboring 
any thought of “me and mine.”” Alaya means all-conserving. Ït 1s in company 
with the seven Vijnanas which are generated in the dwelling-house of 
1gnorance. The function of Alayavijnana 1s to look into 1tself where all the 
memory (vasana) og the beginningless past 1s preserved in a way beyond 
consciousness (acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has 
no actfive enersy 1n 1self; it never acfs, 1t simply perce1ves, 1f 1s in this exactly 
like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with no waves 
đisturbing 1s trangquillty; and 1t 1s pure and undefiled, which means that 1t 1s 
free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the pure act of perce1ving, 
with no differentiation yet of the knowing one and the known. According to 
Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, when all 
things are reflected on our mind, our điscriminating or Imaginating pOWeT 1S 
already at work. This called our consciousness (vijnana). Since the 
consciousness co-ordinating all reflected elements stores them, 1t 1s called the 
S(Ore-consciousness or ideation-store. The ideation-store 1tself 1s an existence 
of causal combination, and in 1t the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the ideation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the manifold existence that 1s 
only an imagined world. The 1deation-store, which 1s the seed-consciousness, 
1S the conscious center and the world manifested by ideation 1s 1fs 
environmert. It 1s only from the Buddha”s Perfect Enlightenment that pure 
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1deation flashed out. This pure Ideation can purify the tainted portion of the 
1deaftion-store and further develop 1ts power of understanding. The world of 
1magination and the world of interdependence will be brought to the real truth 
(parimspanna). This having been attained, the seed-store, as conscIousness, 
wIll disappear altogether and ulũmately will reach the state where there 1s no 
distinction between subJect and objJect. The knowledge so gained has no 
discrimination (Avikalpa-vijnana). This ulimate state 1s the Nirvana of No 
Abode (apratisthita-mrvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 
1tself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved 1n 
a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but 1t has no active energy 1n 1í(self; it never acts, 1t simply 
p©rceives, 1t 1s 1n this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly 
smooth with no waves disturbing 1fs tranguillity; and 1t 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualismof subject and object. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. The 1nitiator of change, or the first power of change, or mufation, 1.e. 
the alaya-vijnana, so called because other vijnanas are derived from it. An 
1mportant doctrinal concept that 1s particularly Iimportant in the Yogacara 
tradiion. This term 1s sometimes translated by Western scholars as 
“storehouse consciousness,” since 1t ac(s as the repository (kho) of the 
predisposiion (thiên về) that ones actions produce. I( stores these 
predispositions until the conditions are right for them to manifest themselves. 
The Tibetan translators rendered (hoàn lại) It as “basis of all” because 1t 
serves as the basis for all of the phenomena of cyclic existence and nirvana. 
Through meditative practice and engaging in merifOrious acfions, one 
gradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has completely 
purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
consciousness.” Alaya means all-conserving mind. It 1s in company with the 
seven Vijnanas which are generated in the dwelling-house of 1gnorance. 
Alaya means the preconsciousness, or the eighth consciousness, or the store- 
Consciousness. It 1s the central or universal consciousness which 1s the womb 
Or SfOre consciousness (the storehouse conscIousness where all karmic seeds 
enter and cause all thought activities). All karma created in the present and 
previous lifetime 1s stored in the Alaya Consciousness. This 1s like a storage 
Space receiving all information collected in the Mana consciousness. When a 
sentient being đies, the first seven consciousnesses die with 1t, but the Alaya- 
Consciousness carrles on. lt 1s the supreme ruler of one existence which 
ulimately determines where one will gain rebirth in the six realms of 
©Xistence. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Cảnh & Mười Tám Cảnh Giới 


Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là 
nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là 
sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. 
Trong Phật giáo, chữ "cảnh" có nhiều nghĩa, như quang cảnh, môi 
trường, lãnh vực, phạm vi, đối tượng, hay kiến thức, vân vân. Thiền 
Phật giáo dường như có cách dùng chữ "cảnh" rất đặc biệt; thí dụ như 
"cảnh bất sinh" có nghĩa là một kinh nghiệm đặc biệt của Thiền chưa 
được khởi dậy trong người đệ tử. Như vậy, "cảnh" có nghĩa là cái kinh 
nghiệm hay kiến giải đặc biệt trong tâm, mà, dĩ nhiên có thể được xem 
như là một "đối tượng" được tâm quán tưởng hay lãnh hội. Hành giả 
nên luôn nhớ rằng cảnh duyên huyễn giả tạm hợp rồi tan như ánh 
chớp, như ảo tưởng, như ma. Hành giả nên nhớ rằng ngoại cảnh giới là 
cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Chính vì 
vậy mà một khi không bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược 
lại, nếu bị ngoại cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều 
kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả 
những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, mà là 
do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ 
gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Có những cảnh 
giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những 
cảnh riêng biệt). 

Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm 
thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện 
khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm 
sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Cảnh giới 
nghĩa đen là “phạm vi cho súc vật” hay “đồng cỏ cho súc vật,” là một 
phạm vi cho hành động và đối tượng của giác quan. Trong Kinh Lăng 
Già, cảnh giới có nghĩa là một thái độ tâm linh chung mà người ta có 
đối với thế giới bên ngoài, hay đúng hơn là một khung cảnh tâm linh 
mà sự hiện hữu của con người được bao bọc trong đó. Trong tu tập, 
hành giả không nên "cảnh lý cầu hình", nghĩa là cố tìm vật sau gương 
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(xem thấy bóng dáng sự vật trong gương rồi đưa tay ra phía sau gương 
để nắm bắt vật đó), ý nói lấy giả làm thật (lộng giả thành chơn), chỉ 
uống công vô ích mà thôi. Như trên đã đề cập, ngoại cảnh giới là cảnh 
không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Tuy nhiên, cảnh 
như gió hay làm tâm động. Trong nhà Thiển thì Phướn Động, Gió 
Động Hay Tâm Động? Lục tổ Huệ Năng đã khẳng định với các vị sư 
đang cải cọ trước tu viện Pháp Tâm rằng: “Chẳng phải phướn động, 
cũng chẳng phải gió động, mà là tâm của mấy ông động.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có mười tám cảnh giới. Đó là lục 
căn, lục cảnh và lục thức. Theo Tỳ Khưu Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, 
có mười tám giới: nhãn giới, nhĩ giới, tỷ giới, thiệt giới, thân giới, sắc 
giới, thanh giới, hương giới, vị giới, xúc giới, nhãn thức giới, nhĩ thức 
giới, tỷ thức giới, thiệt thức giới, thân thức giới, pháp giới, và ý thức 
giới. Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt 
đang tiếp xúc với sắc; tai đang tiếp xúc với thanh; mũi đang tiếp xúc 
với mùi; lưỡi đang tiếp xúc với vị; thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm; 
và ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Lục cảnh hay sáu cảnh đối lại 
với lục căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý là cảnh trí, âm thanh, vị, xúc, ý 
tưởng cũng như thị giác, thính giác, khứu giác, vị giác, xúc giác và tâm 
phân biệt. Lục Thức hay sáu nơi dung chứa những dữ kiện của lục căn, 
bao gồm nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã giải thích cho 
ông A Nan vì sao bản tính của Thập Bát Giới là Như Lai Tạng diệu 
chân như tính. 

Nhãn Sắc Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, con 
mắt và sắc làm duyên, sinh ra nhãn thức. Cái thức đó nhân sinh mắt, 
lấy mắt làm giới, hay nhân sinh sắc, lấy sắc làm giới? Ông A Nan! 
Nếu nhân mắt sinh, không có sắc và không, không thể phân biệt; dù có 
thức dùng để làm gì? Cái thấy của ông, nếu phi các màu xanh, vàng, 
đỏ, trắng, không thể chỉ bày ra, vậy từ đâu lập ra giới hạn. Nếu nhân 
sắc sinh, khi nhìn hư không, không có sắc, đáng lẽ thức diệt, sao lại 
biết hư không? Nếu khi sắc tướng thay đổi, ông cũng biết nó thay đổi, 
mà thức của ông không thay đổi, thì đâu lập được giới? Nếu theo sắc 
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thay đổi, thức là cái thay đổi, không thể có giới hạn. Nếu không thay 
đổi, nhãn thức là cái thường hằng, vậy đã từ sắc sinh ra, lẽ không biết 
được hư không là gì? Nếu gồm cả hai thứ mắt, sắc cùng sinh, nói hợp, 
chặng giữa lại phải ly; nói ly, hai bên phải hợp, thể tính tạp loạn, làm 
sao thành giới? Vậy ông nên biết, mắt và sắc làm duyên sinh nhãn, và 
thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới mắt, sắc và nhãn 
thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Nhĩ Thanh Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, tai 
và tiếng làm duyên, sinh ra nhĩ thức. Cái thức đó nhân tai sinh, lấy làm 
giới, hay nhân tiếng sinh lấy tiếng làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân tai 
sinh, hai tướng động nh đã không hiện tiền, cái căn không thành tri 
giác. Tri giác không thành, cái thức hóa ra hình tướng gì? Nếu cái tai 
không có động tĩnh, không thành cái nghe, làm sao hình cái tai xen với 
sắc, chạm với trần, mà gọi được là thức giới. Cái nhĩ thức giới lại từ 
đâu mà lập ra được? Nếu nhân tiếng sinh, thức nhân tiếng mà có, 
không quan hệ gì đến cái nghe, như thế chính cái tướng của tiếng sẽ 
mất. Thức do tiếng sinh, dù cho tiếng nhân nghe mà có tướng, thì cái 
nghe phải nghe được thức. Nếu không nghe được, thức giống như tiếng. 
Thức đã bị nghe, thì cái gì biết nghe cái thức? Còn nếu không biết, hóa 
ra như cỏ cây. Không lẽ tiếng và nghe xen lộn thành trung giới. Giới 
đã không có địa vị ở giữa, thì tướng trong và ngoài từ đâu mà thành lập 
được? Vậy ông nên biết, tai và tiếng làm duyên sinh nhĩ thứ giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới tai, tiếng, và nhĩ thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Tỷ Hương Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, mũi 
và mùi làm duyên sinh ra tỷ thức. Cái thức đó nhân mũi sinh, lấy mũi 
làm giới; hay nhân mùi sinh, lấy mùi làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân 
mũi sinh, ý ông lấy gì làm tỷ căn? Cái mũi bằng thịt hay cái tính ngửi 
biết? Nếu lấy cái mũi bằng thịt, thịt tức là thân căn, thân biết gọi là 
xúc. Thân không phải là mũi. Xúc là trần của thân. Vậy không có cái 
gì đáng gọi là mũi, sao lập được giới? Nếu lấy tính ngửi biết làm tỷ 
căn, ý ông muốn lấy cái gì làm biết ngửi? Nếu lấy chất thịt làm biết 
ngửi, thì cái mà thịt biết được là xúc chứ không phải tỷ căn. Nếu lấy hư 
không làm biết ngửi, thì hư không tự có biết, còn chất thịt lẽ ra không 
có biết. Như vậy đáng lẽ hư không mới thực là ông. Thân ông không 
phải có biết, thì ông A Nan biết nương vào đâu. Nếu lấy mùi làm biết 
ngửi, cái biết thuộc về mũi, nào có quan hệ gì đến ông? Nếu các mùi 
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thơm thúi sinh ở mũi của ông, không phải ở cây y-lan hay chiên đàn 
mà ra, vậy khi không có hai thứ đó, ông thử ngửi xem mũi ông xem 
thơm hay thúi? Mùi thúi không phải thơm, mùi thơm không phải thúi. 
Nếu ngửi được cả hai mùi thơm thúi, thì một mình ông lẽ ra phải có hai 
mũi, và đứng trước tôi hỏi đạo, phải có hai A Nan, vậy ai là ông? Nếu 
mũi có một, thơm thúi không phải hai, thúi là thơm, thơm thành thúi, 
hai tính không có, vậy theo đâu mà lập giới? Nếu nhân mùi sinh, cái tỷ 
thức nhân mùi mà có. Như con mắt thấy được, không nhìn con được 
mắt. Vậy tỷ thức nhân mùi mà có, lẽ ra không biết được mùi. Nếu biết 
được, không phải do mùi sinh. Còn nếu không biết, không phải là thức. 
Nếu mùi không có cái biết mùi thì không thành được giới hạn cái thức. 
Nếu không biết mùi, thì không phẩi do mùi mà lập ra giới. Không có tỷ 
thức là chặng giữa, thì nội căn, ngoại trần không thể thành lập, và các 
tính ngửi biết chỉ là hư vọng. Vậy ông nên biết, mũi và mùi làm duyên 
sinh tỷ thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới mũi, mùi và 
tỷ thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Thiệt Vị Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, lưỡi 
và vị làm duyên sinh ra thiệt thức. Cái thức đó nhân lưỡi sinh, lấy lưỡi 
làm giới; hay nhân vị sinh, lấy vị làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân lưỡi 
sinh, thì các vị trong thế gian ngọt như mía, chua như me, đắng như 
huỳnh liên, mặn như muối, cay như gừng và quế, mấy thứ đó đều 
không có vị. Ông thự tự nếm lưỡi ông, xem ngọt hay đắng? Nếu đắng 
thì cái chi đến nếm lưỡi. Lưỡi đã không tự nếm, thì lấy cái chi mà biết 
vị? Nếu không đắng, lưỡi không sinh ra được vị, sao lập thành giới? 
Nếu nhân vị sinh, thì thiệt thức tự mình đã là vị, giống như lưỡi, không 
thể tự nếm vị mình được, sao biết là vị hay không phải vị? Lại tất cả 
các vị không phải do một vật sinh ra. Các vị đã do nhiều vật sinh ra, lẽ 
ra thức có nhiều thể. Nếu thức thể là một, và thể do vị sinh ra, thì đáng 
lẽ những vị mặn, nhạt, chua, cay hòa hợp cùng nhau sinh ra các tướng 
sai khác, đồng là một vị, không có phân biệt. Đã không có phân biệt, 
không gọi là thức, sao còn gọi là Thiệt-Vị-Thức Giới? Chẳng lẽ hư 
không sinh ra tâm thức của ông? Còn nói lưỡi và vị hòa hợp nhau mà 
sinh, thì cái chặng giữa căn trần đã không có tự tính, làm sao sinh được 
giới? Vậy ông nên biết, lưỡi và vị làm duyên sinh thiệt thức giới, ba 
chỗ đều không thực có. Ba cảnh giới lưỡi, vị và thiệt thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 
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Thân Xúc Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, thân 
và xúc làm duyên sinh ra thân thức. Cái thức đó nhân thân sinh, lấy 
thân làm giới hạn, hay nhân xúc sinh, lấy xúc làm giới? Nếu nhân thân 
sinh, tất không có hai cái duyên giác quán hợp ly, thân còn biết gì nữa? 
Nếu nhân xúc sinh, chắc không có thân ông, ai không có thân mà biết 
hợp, biết ly được? Ông A Nan! Vật không thể biết xúc, thân mới biết 
có xúc. Xúc biết thân, thân biết xúc. Đã là xúc thì không phải là thân. 
Đã là thân, tức không phải là xúc. Hai tướng thân và xúc vốn không có 
xứ sở. Hợp với thân thì thành ra tự thể tính của thân. Ly với thân thành 
ra những tướng hư không. Nội căn và ngoại trần đã không thành, cái 
giữa là thức làm sao lập được? Giữa đã không lập được, tính trong 
ngoài là không, vậy từ đâu mà lập được cái giới sinh ra thức của ông? 
Vậy ông nên biết, thân và xúc làm duyên sinh thân thức giới, ba chỗ 
đều không thực có. Ba cảnh giới thân, xúc, và thân thức vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 

Ý-Pháp-Thức Giới: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông đã rõ, ý và 
pháp làm duyên sinh ra ý thức. Cái thức đó nhân ý sinh, lấy làm giới, 
hay nhân pháp sinh, lấy làm giới? Ông A Nan! Nếu nhân ý sinh, trong 
ý ông chắc có suy nghĩ mới phát minh ý ông. Nếu không có sự vật ở 
ngoài, ý không sinh ra được. Lầa các pháp duyên, ý không có hình 
tướng. Vậy thức dùng để làm gì? Thức tâm của ông giống hay khác 
các tư tưởng và các sự rõ biết. Nếu đồng với ý, sao gọi là do ý sinh. 
Nếu khác với ý, đáng lẽ không biết gì. Nếu thế, sao nói là do ý sinh. 
Nếu có biết, sao lại chia ra thức và ý? Nguyên đồng và khác còn 
không lập được, sao lập được giới? Nếu từ pháp trần sinh, các pháp 
trong thế gian, không rời năm trần. Ông hãy xem các sắc pháp, thanh 
pháp, hương pháp, vị pháp và xúc pháp, các tướng trạng đều phân 
minh, để đối với năm căn, các thứ đó đều không phải về phần trần 
cảnh của ý căn. Nếu thức của ngươi nhất định từ pháp trần ra, thì ngươi 
hãy xem xét hình tướng của mỗi pháp như thế nào? Nếu lìa sắc, không, 
thông, nghẽn, ly, hợp, và sanh diệt, ngoài các tướng nầy chẳng có sở 
đắc. Sanh thì các pháp sắc không cùng sanh, diệt thì các pháp sắc 
không cùng diệt, vậy cái nhân sanh ra đã không, làm sao có thức? 
Thức đã chẳng có, giới từ đâu lập? Vì thế ông nên biết ý căn, pháp 
trần làm duyên với nhau sanh ra ý thức giới, ba chỗ đều không, tức ý 
căn cảnh giới, pháp trần cảnh giới, và ý thức cảnh giới vốn chẳng phải 
tánh nhân duyên, cũng chẳng phải tánh tự nhiên.” 
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Views & Eighteen Realims 


À prospect, reglon, territory, surroundinsgs, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e., the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. In Buddhism, the word "obJect” has many meanings, such as scene, 
environment, domain, sphere, obJect, understanding, etc. Zen Buddhists 
seemed to have a special usage of this word; for instance, a realm has 
not yet arisen (ching pu sheng) means a certain specIfic experlence of 
Zen which has not yet arisen in the disciple. Thus "realm” means the 
speciIfic experlence or understanding within one's mind, which, of 
course, can be referentially treated as an “object” visualized or 
comprehended by the mind. Practitioners should always remember that 
all things and condiions come together and disinteprate like a 
lightmng, an illusion or a phantom. Practitioners should remember that 
external states or external realms are realms which are not created by 
the mind, but come from the outside. For this reason, 1ƒ you can remain 
unperturbed by external states, then you are currenfly cultivating. On 
the contrary, If you are turned by external states, then you wIll fall. 
External states are also external conditions or circumstances which stir 
or tempt one to do evil. Problems and dissatisfaction do not develop 
because of external conditions, but from our own mind. If we don't 
have Internal peace, nothing from outside can bring us happiness. 
There are different kinds of reglons, states or conditions. 

According to the Mind-Only theories, different realms mean the 
Ideas, or mental states which arise according to the various obJects or 
conditions toward which the mind 1s directed. According to the Fa- 
Hsiang School, this group of elements falls under the general category 
of “mental function” which has five elements: desire, verification, 
recollection, meditation, and wisdom. Gocara means ©xperIence, 
mental attitude. Gocara literally means “a range for cattle,” or “a 
pasturage,” 1s a field for action and an obJect of sense. In the 
Lankavatara Sutra, it means a general attitude one assumes toward the 
external world, or a better spiritual atmosphere in which one”s being 1s 
enveloped. In cultivation, practitioners should not try to find things 


2027 


behind the mirror, this Indicates someone who fulfils what was 
promised n Jest, only wasfes the time without any result. As mentioned 
above, external states or external realms are realms which are not 
created by the mind, but come from the outside. However, the wind 
moving usually causes our minds moving. In Zen, the question for Zen 
practitiloners 1s that the flag moving, the wind moving, or our minds 
moving? Several monks was arguing back and forth about the flag and 
the wind without reaching the truth in front of the Fa Hsin monastery In 
Kuang Chou. The sixth patriarch, Hui-Neng, said to them: “lt 1s not the 
wind moving, neither the flag moving. lt is your own minds that are 
moving." 

According to Buddhist traditions, there are eighteen realms. They 
are SIX senses, six obJecfs, and six consclousnesses. According to 
Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, there are eiphteen elements: eye 
element, ear element, nose element, tongue element, body element, 
visible form elemeint, sound element, smell element, taste element, 
tangible element, eye consclousness element, €ar-conscIousness 
element, nose-consciousness element, tongue-consciousness element, 
body-consclousness element, mind-element, mental-obJect element, 
and mind-consciousness element. The six senses are obJects of 
medifation practices. According to Bikkhu Piyananda In The Gems Of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this contact. The eye 1s now 1n contact with forms (rupa); the 
©ar 1S now 1n confact with sound; the nose 1s now 1n conatct with smell; 
the tongue 1s now In confact with taste; the body 1s now In contact with 
touching; and the mind 1s now In contact with all things (dharma). The 
sIX ObJects are corresponding to the six senses. The six obJective fields 
Of the sIx senses of sight, sound, smell, taste, touch and idea or thought; 
rupa, form and colour, 1s the field of vision; sound of hearing, scent of 
smelling, the five flavours of tasting, physical feeling of touch, and 
mental presentaion of discernment  Six sense-data or sIx 
COnSCIOusness or six conceptions. The perceptions and discernings of 
the six organs of sense, which Iinclude sight consclousness, hearing 
COTSCIOUSn€SS, SC€enf conscilousness, fast€ consclousness, body 
ConscIousness, and mind conscIousness. In the Surangama Sutra, book 
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Three, the Buddha explained to Ananda the reasons why he said that 
the eiphteen realms were basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One. 

The Realims oƒ Eye, Form, and Consciousness: The Buddha taupht: 
“Ananda! As you understand ït, the eyes and form create the conditions 
that produce the eye-consciousness. ls the consciousness produced 
because of the eyes, such that the eyes are 1ts realm? Or 1s 1t produced 
because of form, such that form 1s 1s realm? Anandal lf it were 
produced because of the eyes, then in the absence of emptiness and 
form 1t would not be able to make distinctions; and, so even 1f you had 
a consciousness, what use would 1t be? Moreover, Ananda, your seeIng 
1s neither øreen, yellow, red, nor white. There 1s virtually nothing in 
which It is represented. Therefore, what 1s the realm established from? 
Suppose 1t were produced because of form. In emptiness, when there 
was no form, your conscIousness would be extinguished. The, why 1s 1f 
that the conscIousness knows the nature of emptiness? Suppose a form 
changes. You are also conscIous of the changing appearance; but your 
eye-consciousness does not change, where 1s the boundary established? 
lf the eye-consclousness were to change when form changed, then 
there would be no appearance of a realm. lf it were not to change, 1t 
would be constant, and given that It was produced from form, 1t should 
have no consclous knowledge of where there was empty. Suppose the 
©ye€-consciousness arose both from the eyes and from form. If they 
were united, there would still be a point of separation. If they were 
separated, there would still be a poInt of contact. Hence, the substance 
and nature would be chaotic and disorderly; how could a realm be set 
up? Therefore, you should know that as to the eyes and form being the 
conditions that produce the realm of eye-conscIousness, none of the 
three places exIsts. Thus, the eyes, form, and the form realm, these 
three, do not have their origin In causes and conditions, nor do the1r 
nafures arise spontaneously.” 

The Reains of Ear, Sound, and Consciousnessr The Buddha 
taught: “Anandal As you understand 1t, the ear and sound create the 
conditions that produce the ear-consciIousness. Is this consciIousness 
produced because of the ear such that the ear Is Its realm, or IS 1f 
produced because of sound, such that sound 1s 1fs realm? Anandal 
Supose the ear-consciousness were produced because of the ear. The 
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organ of hearing would have no awareness In the absence of both 
movement and stillness. Thus, nothing would be known by 1t. Since the 
organ would lack awareness, what would characterize the 
conscIousness? You may hold that the ears hear, but when there 1s no 
movement and stillness, hearing cannot occur. How, then, could the 
ears, which are but physical forms, unite with external obJects to be 
called the realm of consciousness? Once again, therefore, how would 
the realm of conscIousness be established? Suppose It was produced 
from sound. If the consciousness existed because of sound, then 1t 
would have no connection with hearing. Without hearing, then the 
characteristic of sound would have no location. Suppose conscIousness 
exIsted because of sound. Given that sound exIsts because of hearing, 
which causes the characteristic of sound to manifest, then you should 
also hear the hearing-conscIousness. If the hearing-conscIousness 1s not 
heard, there 1s no realm. If it 1s heard, then It 1s the same as sound. If 
the consciousness Ifself 1s heard, who 1s it that perceives and hears the 
conscIousness? If there 1s no perceiver, then in the end you would be 
like grass or wood. Nor Is It likely that the sound and hearing mix 
together to form a realm In between. Since a realm In between could 
not be established, how could the internal and external characteristics 
be delineated? Therefore, you should know that as to the ear and sound 
creatng the condiions which produce the realm of the ear- 
ConsciIousness, none of the three places exists. Thus, the ear, sound, 
and sound-conscIousness, these three, do not have their origin In causes 
and conditions, nor do the1r natures arise spontaneously.” 

The Realins oƒ Nose, Smmell and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the nose and smell 
create the conditons that produce the nose-consciousness. Is this 
conscIousness produced because of the nose, such that the nose 1s 1s 
realm? Ór, 1s It produced because of smell, such that smell are Its 
realm? Suppose, Ananda, that the nose-consciousness were produced 
because of the nose, then In your mind, what do you take to be the 
nose? Do you hold that it takes the form of two fleshy claws, or do you 
hold 1t 1s an inherent ability of the nature which perceives smells as a 
result of movemenf? Suppose you hold that 1t is fleshy claws which 
form an Integral part of your body. Since the body”s perception 1s 
touch, the sense organ of smelling would be named “body' Instead of 
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“nose,” and the obJects of smelling would be obJects of touch. Since 1t 
would not even have the name “nose,. how could a realm be 
established for 1t? Suppose you held that the nose was the perceIver of 
smells. Then, in your mind, what 1s it that perceives? Suppose 1t Were 
the flesh that perceived. Basically, what the flesh perceives 1s obJects 
of touch, which have nothing to do with the nose. Suppose 1t were 
emptiness that perceived. Then emptiness would itself be the 
perceiver, and the flesh would have no awareness. Thus, empty space 
would be you, and since your body would be without perception, 
Ananda would not exIst. If It 1s the smell that perceIves, perception 
1fself would lie with the smell. What would that have to do with you? lf 
1f 1S certain that vapors of fragrance and stench are produced from your 
nose, then the two flowing vapors of fÍragrance and stench would not 
arise from the wood of Atravana or Chandana. Given that the smell 
does not come from these two things, when you smell your own nose, 1s 
1t fragrant, or does 1t stink? What stinks does not give off fraprance; 
what 1s fraprance does not stink. Suppose you say you can smell both 
the fragrance and the stench; then you, one person, would have tow 
noses, and I would now be addressing questions to two Anandas. Which 
one Is you? Suppose there 1s one nose; then fragrance and stench 
would not be two. Since stench would be fraprance and fragprance 
would become stench, there would not be two natures, thus what would 
make up the realm? If the nose-consciousness were produced because 
of smells, 1t follows that 1f 1s In existence Just because of smells. Just as 
the eyes can see but are unable to see themselves, so, tOO, 1ƒ 1t eXISfS 
because of smells, it would not be aware of smells. IÝ 1t 1s aware of 
smells, then 1t 1s not produced from smells. If it had no awareness, the 
realm of smelling would not come 1nfo being. If the conscIousness were 
not aware of smells, then the realm would not be established from 
smells. Since there 1s no Intermediate realm of conscIousness, there 1s 
no basis for establishing anything ¡internal or external, either. 
Therefore, the nature of smelling is ulimately empty and false. 
Therefore, you should know that, as to the nose and smells being the 
conditions which produce the realm of the nose-conscIousness, none of 
the three places exists. Thus, the nose, smells, and the realm of 
smelling, these three, do not have thetr origin 1n causes and conditions, 
nor do their natures arIse spontaneously.” 
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The Realmns oƒ Tongue, Flavors, and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand it, the tongue and 
flavors create the conditions that produce the tongue-conscIousness. Ïs 
the conscIousness produced because of the tongue, such that the tongue 
1S 1fS realm, or 1s 1t produced because of the flavors, such that the 
flavors are 1s realm? Suppose, Ananda, that it were produced because 
of the tongue. Then all the sugar, black plums, Huang-lien, salt, wild 
ginger, and cassia in the world would be entirely without flavor. Also, 
when you faste your own tongue, 1s I( sweet or bitter? Suppose the 
nature of your tongue were bitter. Then, what would it be that tasted 
the tongue? S¡ince the tongue cannot taste itself, who would have the 
sense of taste? If the nature of the tongue were not bitter, there would 
be no flavor engendered by it. Thus, how could a realm be established? 
lf it were produced because of flavor, the consciousness 1tself would be 
a flavor. The case would be the same as with the tongue-organ being 
unable to taste 1tself. How could the conscIousness know whether 1t had 
flavor or not? Moreover, flavors do not all come from one thing. Since 
flavors are produced from many things, the consciousness would have 
many substances. Suppose that the consciousness were of a single 
substance and that the substance was definitely produced from flavor. 
Then, when salt, bland, sweet, and pungent were combined, their 
varlous differences would change Into a single flavor and there would 
be no distinctions among them. If there were no distinctions, 1t could 
not be called consciousness. So, how could 1t further be called the 
realm of tongue, flavor, and conscIousness? Nor can It be that empty 
Space produces your consclous awareness. The tongue and flavors 
could not combine without each losing 1ts basic nature. How could a 
realm be produced? Therefore, you should know that, as to the tongue 
and flavors being the conditions and that produce the realm of tongu- 
Consciousness, none of the three places exists. Thus, the tongue, 
flavors, and the realm of the tongue, these three, do not have their 
Oorlgin in causes and condiions, nor do their natures arIse 
spontaneously.” 

The Reains oƒ Body-Consciousness, Objecfs oƒ Touch: The 
Buddha taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the body and 
obJects of touch create the condiions that produce the body- 
COnScIousness. Is the consciousness produced because of the body, such 
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that the body 1s Its realm, or 1s 1t produced because of obJects of touch, 
such that obJects of touch are 1ts realm? Suppose, Ananda, that It were 
produced because of the body. When there was no awareness of the 
two conditlons of contact with and separatlon from obJects of touch, 
what would the body be conscilous of? Suppose It were produced 
because of obJects of touch. Then you would not need your body. 
Without a body, what could perceive contact with and separation from 
obJects of toụch? Ananda! 'Things do not perceive obJectfs of touch. It 1s 
the body that perceives obJec(s of touch. What the body knows 1s 
obJects of touch, and what 1s aware of obJects of touch 1s the body. 
What 1s obJects of touch 1s not the body, and what 1s the body 1s not the 
obJects of touch. The two characteristics of body and obJects of touch 
are basically without a location. IÝ it united with the body, it would be 
the bodyˆs own substance and nature. If it were apart from the body, 1t 
would have the same appearance as empty space. Since the inside and 
the outside don't stand up, how can one set up a middle? The middle 
cannot be set up either. The inside and the outside are by nature empty. 
From what realm, then, 1s your consclousness born? Therefore, you 
should know that, as to the body and obJects of touch being conditions 
that produce the realm of body-conscIousness, none of the three places 
exIsts. Thus, the body, obJects of touch, and the realm of the body, thse 
three, do not have their origin In causes and conditions, nor do the1r 
nafures arise spontaneously.” 

The Realims oƒ Mind, Dharmas, and Consciousness: The Buddha 
taught: “Moreover, Ananda, as you understand 1t, the mind and 
dharmas create the conditions that produce the mind-consciousness. Ïs 
this consciousness produced because of the mind, such that the mind 1s 
1ts realm, or 1s 1t produced because of dharmas, such that dharmas are 
1fs realm? Suppose, Ananda, that It were produced because of the 
mind. In your mind there certainly must be thoughts; these g1ve 
expression to your mind. If there are no dharmas before you, the mind 
does not øIve rise to anything. Apart from conditions, 1t has no shape; 
thus, what use would the consciousness be? Moreover, Ananda, 1s your 
COnSCIOus awareness the same as your mind-organ, with 1ts capacIty to 
understand and make distinctions, or 1s 1t differen(? If it were the same 
as the mind, it would be the mind; how could 1t be something else that 
arises? If it were different from the mind, 1t should thereby be devoid 
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Of conscIousness. If there were no conscIousness, how would 1t arIse 
from the mind? If there were conscIousness, how would 1t điffer from 
the mind? Since 1t 1s by nature neither the same nor different, how can 
a realm be established? Suppose 1t were produced because of dharmas. 
None of the dharmas of the world exists apart from the five defiling 
obJects. Consider the dharmas of form, the dharmas of sound, the 
dharmas of smeTl, the dharmas of taste, and the dharmas of touch, each 
has a clearly distinguishable appearance and 1s matched with one of 
the five organs. They are not what the mind takes In. Suppose your 
Consciousness were Iindeed produced through a reliance on dharmas. 
Take a close look at them now. What does each and every dharma look 
like? Underlying the characteristics of form and emptiness, movement 
and stillness, penetration and obstruction, unity and separation, and 
production and extinction there 1s nothing at all. When there 1s 
production, then form, emptiness, and all dharmas are produced. When 
there 1s extinction, then form, emptiness, and all dharmas are 
extinguished. Since what 1s causal does not exist, If those causes 
produce the consciousness, what appearance does the conscIousness 
assume? If there 1s nothing discernable about the consciousness, how 
can a realm be established for 1t? Therefore, you should know that, as 
to the mind and dharmas being the conditions that produce the realm of 
the mind-consciousness, none of the three places exists. Thus, the 
mind, đharmas, and the realm of the mind, these three, do not have 
ther orlgin in causes and conditions, nor do their nafures arIse 
spontaneously.” 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Tứ Pháp Ấn 


Vài trường phái Phật giáo cho rằng có bốn pháp ấn: khổ, vô 
thường, vô ngã, niết bàn. Pháp ấn thứ nhất là Khổ: Người ta thường 
dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy nhiên chữ 
“Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự khốn khổ hay 
đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo cuộc sống của 
chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái không thỏa mãn 
của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực dọc nho nhỏ đến 
những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi khổ đau nát lòng 
chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ “Dukkha” nên 
được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy ra trong đời 
sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt hơn. Trạng 
thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng vừa ý thì 
cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy khổi. 
Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng vòng 
luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. Điều 
này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh không 
thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc phải 
chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra trong Phật 
giáo là khắc phục “khổ đau.” Pháp ấn thứ nhì là Vô Thường: Vô 
thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một trạng 
thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình thành, 
cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai đoạn 
thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ nhỏ 
như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt trời 
đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Sống, thay đối và chết (thay đổi liên tục trong từng 
phút giây). Pháp ấn thứ ba là Vô Ngã: Chúng sanh tuy hết thảy đều 
có cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật 
chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do 
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tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ 
uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. 
Con người thay đối từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ 
ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được 
ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là 
một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô 
Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, 
thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người 
trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 
Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiển. Có lẽ 
khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở chỗ nó không 
có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có 
chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ 
ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, 
chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự 
chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, 
nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm 
giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến 
cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà 
người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa 
giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm 
tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường 
nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở 
đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của 
Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng 
chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, 
không một chút quyến rũ. Pháp ấn thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn có 
nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn 
tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt 
độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và 
chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và 
ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” 
thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải 
thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với 
tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là 
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trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu 
là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị 
ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa 
lẫn Đại Thừa. Với hành giả tu Thiền, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ 
hiểu rõ Niết ban tịch tĩnh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi 
dịch là "viên mãn", có khi dịch là "diệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết 
bàn và vô thường lại là cái phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô 
thường liền đạt được Niết bàn; hiểu rõ sự sống là Niết Bàn là đã quán 
chiếu được vô thường. Vì thế, hành giả tu Thiền thà là nghĩ ra cách đối 
mặt với vô thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn (vô 
thường, khổ và vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh 
Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa 
là thấy suốt vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. 
Trú xứ của thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính 
cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. 
Nhìn thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông 
hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể 
giới nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết 
các thảo luận suy luận siêu hình tập trung quanh để tài Niết Bàn. Kinh 
Đại Bát Niết Bàn, những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát 
kiến mới đây, một ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy 
một thảo luận sống động về các vấn để như Phật tánh, Chân như, Pháp 
giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại 
Thừa. Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và 
cho thấy mối bận tâm lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng 
quan trọng nầy. 


Four Dharma Seals 


Some Buddhist schools consider that there are four dharma seals or 
four dogmas: suffering, impermanence, non-ego, and nrvana. The firsf 
dharma seal is Sufferimg: The term “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
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difficulties to Iintense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. “Suffering” means “unsatisfactoriness.” This 1s the 
first of the four noble truths of Buddhism, which holds that cyclic 
exIstence 1s characterized by unsatisfactoriness or suffering. This 1S 
related to the Idea that since the things of the world are transitory, 
beings are Inevitably separated from what they desire and forced to 
endure what 1s unpleasant. The main stated goal of Buddhism from 1ts 
incepton 1s overcoming “duhkha.” The second dharma seal ¡s 
hnpermanence: Anitya 1s the state of not being permanent, of lasting 
or existing only for a short time, of changing continually. Physical 
changes operating from the state of formation, to that of development, 
decay and disintegraton are exact manifestatons of the law of 
transformation. All things In the universe, from the small grain of sand, 
the human body, to the big one such as the earth, moon and sun are 
governed by the aove law, and as such, must come through these four 
periods. This process of changes characterizes impermanence. Anitya 
1s one of the three fundamental of everything existing: Impermanence 
(Anitya), Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). The third 
dharma seal is Egolessness: Buddhism teaches that human beings' 
bodies are composed of five aggregates, called skandhas In Sanskrit. If 
the form created by the four elements is empty and without self, then 
human beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, 
must also be empty and without self. Human beings” bodies are 
1nvolved In a transformation process from second to second, minute to 
minute, continually experlencing impermanence In each moment. By 
looking very deeply into the five skandhas, we can experlence the 
selfless nature of our bodies, our passage throuph birth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodies are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
meditation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beIngs exist In us and that we 
exIst in all other human beIngs. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penetrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. Impersonal 
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Tone 1s one of the eight chief characterlstics of “satorl.” In Zen. 
Perhaps the most remarkable aspect of the Zen experlence 1s that 1t has 
no personal note 1n It as 1s observable in Christian mystic experiences. 
There 1s no reference whatever In Buddhist satori to such personal 
feelings. We may say that all the terms are Interpretations based on a 
definie system of thought and really have nothing to do with the 
experilence 1tself. In anywhere satori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly intellectual. Not only satori 1fself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensualIty. 
SafOri IS eXperienced in connecfion with any ordinary occurrence In 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some mosf 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1fs outburst, you come at 
once to satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and unattractive. 
The ƒourth dharma seal is Niryana: Nirvana consIsfs OŸ “nr” meaning 
exIt, and “vana” meaning craving. Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). lt ¡s 
the final stage of those who have put an end to suffering by the 
removal of craving from their mind (Iranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm Joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands agaInst samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
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Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultmate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. Nirvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. For Zen 
practitioners, when you understand no-self, that 1s the peace of nirvana. 
The word "Nirvana" 1s translated In different ways, such as "perfect 
bliss”" or "extinction of all desires." But nirvana and impermanence are 
like front and back. When you understand Impermanence, you find 
peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s 
taken care of. So, Zen practitloners rather than figuring out how to deal 
with Impermanence, consider these dharma seals all together as the 
dharma to be realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality 1s where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n one”s self-station means not to be astir, 1.e., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddha”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered around the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinrrvana Sutra, the Sanskrit fragments 
of which were discovered recently, one 1n Central Asia and another in 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1S 
“Buddha-nature,` “Thusness,'` “the Realm of Principle,` “Dharma-body'” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important quesfion. 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Sơ Lược Về Giới Luật 
Giữ Giới & Phá Giới 


I. Sơ Lược Về Giới Luật Phật Giáo: 

Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được 
chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, 
“hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia 
tăng và giáo hội phân tán. Những quy định đã được Đức Phật ban 
hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự trau đồi 
cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 giới luật phụ được 
Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn luyện và nói 
chung như là những giới luật tu tập. Năm giới luật phụ cho người xuất 
gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca múa, tránh trang điểm 
son phấn và dầu thơm, tránh ngồi hay nằm trên giường cao, và tránh 
giữ tiễn hay vàng bạc, châu báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác 
nhau khởi lên nên con số luật lệ trong “Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác 
biệt nhau trong các truyền thống khác nhau, mặc dù có một số điểm 
cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, trong các truyền thống Đại 
Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; 
trong khi truyền thống Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới 
cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại 
Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống Theravada, cứ nửa tháng một 
lần những giới luật này được toàn thể chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho 
chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những tội lỗi đã gây nên. 

Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
có lối sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít 
lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, 
chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc 
vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới 
luật và thiền định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an 
tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng 
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cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất 
đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nây đây khó khăn 
và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Giới luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức 
Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không 
làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Giới 
sanh định. Định sanh huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có thể 
đoạn trừ được tham sân sĩ và đạt đến giải thoát và an lạc. Luật pháp và 
quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng trong mọi 
hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, 
pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là nghì). 
Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia 
và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ 
kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Đức 
Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến 
cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp 
phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, 
thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân sỉ và tiến bộ trên 
con đường giác ngộ. 

Già giới là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra như cấm 
uống rượu, đối lại với “tánh giới” là những giới luật căn bản của con 
người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa 
dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
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học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy lần lượt 
dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” 

Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiền định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và tĩnh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
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nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẩn. 7 nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. 7 ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và đao động. 7 / là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Cững theo Kinh Đại Bát 
Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi 
ích cho người đủ giới: Thứ nhất là người giữ giới nhờ không phóng 
túng nên được tài sản sung túc. 7hứ nhì là người giữ giới tiếng tốt đồn 
khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế Lợi, Bà 
La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không 
dao động. Th/ r là người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách 
không sợ sệt, không dao động. 7⁄ năm là người giữ giới, sau khi thân 
hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Theo Tăng 
Chi Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức hạnh toàn thiện giới: Thứ 
nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài lớn nhờ tính cần. Thứ nhì 
là người có giới đức, được tiếng tốt đổn xa. 7h ba là người có giới 
đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng hội Sát đế lợi, Bà-La- 
Môn, gia chủ hay Sa Môn. 7hứ ¡⁄ là người có giới đức khi chết tâm 
không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, lúc mệnh chung được 
sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay 


2045 


hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh 
của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương 
(54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh 
liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). 
Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng 
không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). 
Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an 
trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được 
(57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ 
trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải 
trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới là những qui luật 
giúp chúng ta khỏi phạm tội. Giới như những chiếc lồng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Dù có 
nhiều loại giới khác nhau như ngũ giới, thập giới, Bồ Tát giới, vân vân, 
ngũ giới là căn bản nhất. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của 
người Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những 
hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn 
Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công thực hành 
những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiền định, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 
Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự 
đoạn tận: “Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở đây, nầy gia 
chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta 
có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta 
sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát sanh, mà các 
bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, 
và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát 
sanh. Thật là một kiết sử, thật là một triển cái, chính sự sát sanh nây. 
Những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát 
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sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não 
như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ 
bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. “Y cứ không lấy 
của không cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” “Y cứ nói lời chân 
thật, nói láo cần phải từ bỏ.” “*Y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần 
phải từ bỏ.” “Y cứ không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không hủy báng sân hận, hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không phẫn não, phẫn não cần phải từ bỏ.” “Y cứ không quá mạn, quá 
mạn cần phải từ bổ.” 


H. Giữ Giới & Phá Giới: 

Giữ Giới: Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức 
Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới 
giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng không làm 
những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện lành. Trì 
giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo 
Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước 
khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển 
định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ 
cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật 
Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới 
luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, 
ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. 
Người muốn hành thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới 
căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì giới, 
nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới thay vì giữ giới. Trì 
giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác nếu 
chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng 
cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên 
nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được 
hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo nữa, 
đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta cũng không xao 
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xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại giác trong đạo 
Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ người tu Phật nào 
nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới thiện hay ác, thuận 
hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm kinh sợ để rồi phải 
phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn ngữ “Sila” là tuân 
thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời sống có đạo đức. 
Trong trường hợp của những người xuất gia, những giới luật nhắm duy 
trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể khuôn mẫu mà lý 
tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. Trì giới hạnh thanh 
tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả 
những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất 
cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được 
dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới Ba La Mật, ba 
la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn các giới luật và 
bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, 
nếu không giữ được hai trăm năm chục hay ba trăm bốn mươi tám giới, 
cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện nghiệp: không sát 
hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà hạnh, không uống 
rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, 
không tham dục, không sân hận và không tà kiến. Theo Kinh Pháp 
Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ 
gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì không vi 
phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn trong sáng 
và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư 
tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không có sự tự hào ưu 
đãi nào đối với người đức hạnh. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ giới: Thứ nhất là người giữ giới 
nhờ không phóng túng nên được tài sản sung túc. Thứ nhì là người giữ 
giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng 
nào, Sát Đế Lợi, Bà La Môn. Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách 
đường hoàng, không dao động. Thứ tư là người giữ giới khi mệnh 
chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không dao động. Thứ năm là 
người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú 
hay Thiên giới. Theo Tăng Chị Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức 
hạnh toàn thiện giới: Thứ nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài 
lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì là người có giới đức, được tiếng tốt đồn xa. 
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Thứ ba là người có giới đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng 
hội Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ hay Sa Môn. Thứ tư là người có 
giới đức khi chết tâm không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, 
lúc mệnh chung được sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên 
đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có 
mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp 
cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất 
kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là 
hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi 
diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư 
thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông 
lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó 
được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, 
đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Phá Giới: Theo Phật giáo, phá giới là vi phạm những giới điều tôn 
giáo. Phá giới còn có nghĩa là phá phạm giới luật mà Đức Phật đã đặt 
ra. Trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới 48 giới khinh điều thứ 36, Đức 
Phật dạy: “Thà rót nước đồng sôi vào miệng, nguyện không để miệng 
nầy phá giới khi hãy còn thọ dụng của cúng dường của đàn na tín thí. 
Thà dùng lưới sắt quấn thân nầy, nguyện không để thân phá giới nầy 
tiếp tục thọ nhận những y phục của tín tâm đàn việt.” (người đã thọ 
giới lại tự mình hay do sự xúi dục mà phá giới: Theo sách Thập Luân, 
vị Tỳ Kheo phá giới, tuy đã chết nhưng dư lực của giới ấy vẫn còn bảo 
đường cho nhân thiên, ví như hương của ngưu hoàng xạ. Phật do đó mà 
thuyết bài kệ: “Thiệm bạc hoa tuy ny, thắng ư nhứt thiết hoa, phá giới 
chư Tỳ Kheo, do thắng chư ngoại đạo,” nghĩa là hoa thiệm bạc tuy héo 
vẫn thơm hơn các thứ hoa khác, các Tỳ Kheo tuy phá giới nhưng vẫn 
còn hơn hết thầy ngoại đạo). Thế nào được gọi là Phá Giới trong Đạo 
Phật? Trong Phật giáo, hành vi phi đạo đức là một hình thức phá giới 
nghiêm trọng. Hành vi phi đạo đức có thể gây tổn hại cho chính mình 
và cho người khác. Chúng ta chỉ có thể ngăn ngừa những hành vi này 
một khi chúng ta biết được hậu quả của chúng mà thôi. Có ba loại 
hành vi phi đạo đức: hành vi phi đạo đức nơi thân gồm ba thứ khác 
nhau là sát sanh, trộm cắp và tà dâm; hành vi phi đạo đức nơi khẩu, 
gồm những lời nói dối, nói chia rẽ, nói phỉ báng và nói lời vô nghĩa; và 
tư tưởng phi đạo đức bao gồm lòng tham, sự ác độc và tà kiến hay 
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những quan điểm sai trái. Phá Trai hay phá luật trai giới của tịnh xá, 
hoặc ăn sái giờ, hình phạt cho sự phá giới nầy là địa ngục hoặc trở 
thành ngạ quỷ, những con ngạ quỷ cổ nhỏ như cây kim, bụng ỏng như 
cái trống chầu, hoặc có thể tái sanh làm súc sanh (Phật tử tại gia không 
bắt buộc trường chay; tuy nhiên, khi đã thọ bát quan trai giới trong một 
ngày một đêm thì phải trì giữ cho tròn. Nếu đã thọ mà phạm thì phải 
tội cũng như trên). 

Phá hòa hợp Tăng hay Phá Yết Ma Tăng là một hình thức khác 
của phá giới. Trong phá hòa hợp Tăng, cùng trong một giới mà đưa ra 
ý kiến ngoại đạo hay lập ra loại yết ma khác để phá vở sự hòa hợp của 
yết ma Tăng. Theo Đức Phật, tạo sự phá hòa hợp trong Tăng già là 
một trong sáu trọng tội. Đây là sự phá giới lớn nhất trong các sự phá 
giới khác trong Phật giáo. Điều này nói lên mối quan tâm rất lớn cuả 
Đức Phật đối với Tăng già và tương lai Phật giáo về sau này. Tuy 
nhiên, không nhất thiết các cuộc ly khai trong Tăng già đều là cố ý 
phát sinh từ sự thù nghịch, và có vẻ như sự xa cách về địa lý do các 
hoạt động truyền giáo, có lẽ đã đóng một vai trò quan trọng trong việc 
phát sinh các khác biệt về giới luật trong những cuộc hội họp tụng giới 
cuả Tăng già. Sau năm bảy lần kết tập kinh điển, những khác biệt xuất 
hiện và các tông phái khác nhau cũng xuất hiện. Những khác biệt 
thường xoay quanh những vấn đề không mấy quan trọng, nhưng chúng 
chính là nguồn gốc phát sinh ra các trường phái khác nhau. Nếu chúng 
ta nhìn kỹ chúng ta sẽ thấy rằng những khác biệt chỉ liên hệ đến vấn 
đề giới luật của chư Tăng Ni chứ không liên quan gì tới những Phật tử 
tại gia. Ngoài ra, phá Tăng hay phá pháp luân Tăng, tức là phá rối sự 
thiền định của vị Tăng, hay đưa ra một pháp để đối lập với Phật pháp 
(như trường hợp Đề Bà Đạt Đa) cũng là phá giới. 

Đức Phật dạy: “Không một loài nào có thể ăn thây con sư tử, mà 
chỉ có những con trùng bên trong mới ăn chính nó; cũng như Phật pháp, 
không một giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ những ác Tăng 
mới có khả năng làm hại giáo pháp mà thôi.” (trong Kinh Diệu Pháp 
Liên Hoa, Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư tử mệnh 
tuyệt thân chết, tất cả chúng sanh không ai dám ăn thịt con sư tử ấy, 
mà tự thân nó sinh ra dòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A Nan, Phật 
pháp của ta không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác Tỳ 
Kheo trong đạo pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.” Ý nói 
những người phá giới và phá hòa hợp Tăng). Đức Phật đưa ra bốn thí 
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dụ về Phá Giới hay Ba La Di Tứ Dụ cho tứ chúng. Đây là bốn thí dụ 
về Ba La Di tội mà Phật đã dạy chư Tăng Ni về những kẻ phạm vào 
điều dâm: kẻ phạm vào điều dâm như chiếc kim mẻ mũi gẩy đích, 
không xài được nữa; như sinh mệnh của một người đã hết, không thể 
sống được nữa; như đá vỡ không thể chấp lại; như cây gẩy không thể 
sống lại. Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẳn; người ác 
giới, tiếng xấu đồn khắp; người ác giới, khi vào hội chúng sát Đế Lợi, 
Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ sệt và dao động; 
người ác giới, chết một cách mê loạn khi mệnh chung; người ác giới, 
khi thân hoại mạng chung sẽ sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa 
ngục. 

Ngày xưa có một vị Phật tử tại gia thọ tam qui ngũ giới. Ban đầu 
thì đối với người ấy những giới luật này rất quan trọng và người ấy giữ 
giới rất nghiêm mật. Tuy nhiên, sau một thời gian thì thói cũ trở lại, 
người ấy lại muốn nhăm nhi chút rượu. Người ấy nghĩ rằng, trong năm 
giới có lẽ giới cấm uống rượu quả thực không mấy cần thiết. “Có gì sai 
trái với một hai ly rượu chứ?” Đoạn người ấy mua ba chai rượu và bắt 
đầu uống. Trong khi uống đến chai thứ nhì thì một con gà của nhà 
hàng xóm chạy vào nhà. Người ấy nghĩ “Cha chả, họ gửi mỗi đến cho 
mình nhậu đây!” Ta sẽ thịt con gà này cho rượu xuống được dễ dàng. 
Nói xong người ấy bèn túm lấy con gà làm thịt. Vì thế mà người ấy 
phạm tội sát sanh. Vì bắt con gà không mà không được phép chủ nên 
người ấy cũng phạm tội trộm cắp. Thình lình một người đàn bà bước 
vào hỏi, “Ông có thấy con gà của tôi chạy sang đây không?” Đã say 
mèm mà miệng lại đầy thịt gà, người ấy nói lắp bắp, “Không, tôi nào 
có thấy con gà nào đâu. Gà nào của bà lại chạy sang đây!” Nói như 
vậy là người ấy đã phạm phải lỗi nói dối. Sau đó người ấy nhìn người 
đàn bà và nghĩ rằng bà này thiệt đẹp. Hắn chạy đến sờ mó người đàn 
bà, thế là ông ta đã phạm tội tà dâm. Không giữ một giới mà ông ta 
cho là không quan trọng đã dẫn đến việc hủy phạm tất cả những giới 
khác. Trong kinh Di Lan Đà, Đức Phật dạy: “Giống như một lực sĩ dọn 
sân biểu diễn, đức hạnh là căn bản của tất cả mọi phẩm hạnh.” Uống 
rượu và những chất cay độc sẽ làm cho chúng ta mất trí. Chính vì thế 
mà Đức Phật khuyên chúng ta không nên uống rượu. 
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Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng đật thiệt hại nhiều tài sản. Thứ nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và dao động. Thứ tư là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Sự phá giới làm hại mình như dây mang-la bao quanh cây 
Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá giới chỉ là người làm điều 
mà kẻ thù muốn làm cho mình (162).Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt 
hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). 
Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ 
không yên, bị chê là vô luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú 
bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. 
Vậy chớ nên phạm đến (310). Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cổ thơm) 
thì bị đứt tay, làm sa-môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). 
Những người giải đãi, nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ 
không làm sao chứng thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy làm cho 
hết sức! Phóng đãng và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). 
Không tạo ác nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ: làm các thiện 
nghiệp là hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như thành quách 
được phòng hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như 
thế. Một giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát buông lung là 
một giây lát sa đọa địa ngục (315). 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ 
Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi 
Ưu Ba Li rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba Lï! Chúng tôi phạm luật thật lấy 
làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối 
cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba Li liền y theo pháp, giải nói 
cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba L¡: “Thưa ngài 
Ưu Ba Lï, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt 
ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, 
không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ 
nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch.? Tâm cũng 
không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế 
nào, tội cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn 
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như. Như ngài Ưu Ba Li, khi tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu 
chăng?” Ưu Ba Li đáp: “Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng 
sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba Li! Vọng 
tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên 
đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba Li! 
Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp 
không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng 
kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng 
trong gương, do vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là 
giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ 
Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể 
sánh kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Lĩ 
đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào 
có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. 
Trí tuệ ông thông suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết 
nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện 
rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 


A Summmnary On Vinaya in Buddhism- 
Keeping Preceptfs & Breaking Precepfs 


L  A Sununary On Vinaya in Buddhism: 

At the time of the Buddha, In the beginning a follower was 
accepted Into the Sangha, the Buddha talked to them with the simple 
words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! But as numbers grew and the 
commumity dispersed, regulations were established by the Buddha. 
Every Buddhist undertakes the “FIve Precepts” In the cultivation of the 
moral life, and monks and nuns follow follow five additional precepts, 
which are elaborated as training rules and referred to collectively as 
the “Pratimoksa.” The five additional precepts are to abstain from 
eating after midday, from dancing and singing, from personal 
adornments, from using hiph seats or beds, and from handling gold or 
sillver. Later, situations arised so the number of rules In the 
“Pratimoksa” varles among the different traditions, although there 1s a 
common core of approximately 150. Nowadays, in Mahayana and 
Sangha Bhiksu traditions, there are about 250 rules for monks and 348 
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for nuns; while in the Theravadin tradition, there are 227 rules for 
monks and 311 for nuns. In all traditions, both Mahayana, Including 
Sangha Bhiksu and Theravada, every fortnight these rules are recited 
communally, providing an occasion for the members of the Sangha to 
confess and breaches. 

The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhist's life 1s restrained and controlled. Constantly work agaInst 
the grain, against the old habits; eat, speak, and sleep little. IÝ we are 
lazy, raise energy. If we feel we can not endure, raise patlence. lf we 
like the body and feel attached to 1t, learn to see 1t as unclean. Virtue 
or following precepts, and concentration or meditation are aids to the 
practice. They make the mind calm and restrainned. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Iinner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more Iincentive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intenfion. ; 
know what we are doing and know how we feel about It. Learn to 
know the mind that clings to Ideas of purity and bad karma, burdens 
Ifself with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, foO, 1S 
attachment. We must know moderation In our daily needs. Robes need 
not be of fine material, they are merely to protect the body. Food 1s 
merely to sustain us. The Path constantly opposes defilements and 
habitual desires. 

Basic precepts, commandments, discipline, prohibition, moralIity, or 
rules in Buddhism. Precepts are desipgned by the Buddha to help 
Buddhists guard against transgressions and stop evil. Transgressions 
spring from the three karmas of body, speech and mind. Observe moral 
precepts develops concenfration. Concentration leads to understanding. 
Continuous Understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. 
Rules and ceremonlies, an Intuitive apprehension of which, both written 
and unwritten, enables devotees to practice and act properly under all 
circumstances. Precepts mean vows of moral conduct taken by lay and 
ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 250 for fully 
ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 
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minor and 10 major). The Buddha emphasized the Iimportance of 
morals as a means to achieve the end of real freedom for observing 
moral precepts develops concentraton. Concentration leads to 
understanding. Continuous understanding means wisdom that enables 
us to eliminate gøreed, anger, and Ignorance and to advance and obfain 
liberation, peace and Joy. 

Secondary commandments, deriving from the mandate of Buddha, 
1.e. against drinking wine, as opposed to a commandmert based on the 
pnmary laws of human nature, 1.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquIsition of wisdom (panna), true wisdom, which In turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and Intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the 
Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having contfrolled his bodily actions and made himself pure In the way 
he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself in the essential precepts of restraint observing 
them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to filI his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense obJects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” 

The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set of mere 
negative prohibitions, but an affirmation of doIng good, a career paved 
with good Intentions for the welfae of happiness of mankind. These 
moral principles aim at making society secure by promoting unIty, 
harmony and mutual understanding among people. This code of 
conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of life. It 1s the basIs 
for mental development One who 1s Intent on meditaton or 
concenftration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
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mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest pur1ty of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but [ will become harmless; others may slay living 
beIngs, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but [ wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne in mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but [ wIll lay mental hold of things 
fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of riph( thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to control one”s mischievous 
tongue; right action by refraimng from killing sentient beings, and from 
sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitation misappropriation or any Illegal means of acquiring wealth 
OT DFOD€TtY. 

According to the Mahaparinibbana Suta and the Sangifi Sufft4 ïm 
the Long Discourses oƒ the Buddha, there are ƒfive dangers to the 
uúmmoral through lapsing from moradlity (bad morality or ƒallure ín 
morality): First, precept breaker suffers great loss of property through 
neglecting his affalrs. Second, precept breaker gets bad reputation for 
Immorality and misconduct. 7#zrd,¿ whatever assembly the precept 
breaker approaches, whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or 
Householders, he does so differently and shyly. #ourh, at the end of 
his life, he dies confused. #7?h, after death, at the breaking up of the 
body, he arises In an evil state, a bad fate, in suffering and hell. Also 
according to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti Sutta im the 
Long Discourses oƒ the Buddha, there are ƒive qdvantages f0 one 6Ÿ 
@ood moralify and oƒ success ín moraly: First, through careful 
aftention to his affairs, he gains mụch wealth. Second, precept keeper 
gefs a good reputation for morality and good conduct. 7rd, whatever 
assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, Àscetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fowrth, at the 
end of his life, he dies unconfused. #7h, after death, at breaking up of 
the body, he arises 1n a good place, a heavenly world. According to the 
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Uttarasanghati Sutra, there are five benefits ƒor the virtuous in the 
perfecting oƒ virtue: Firsf, one who 1s virtuous, possessed of virtue, 
comes Into a large fortune as consequence of diligence. Second, one 
who Is virftIous, possessed of virtue, a falr name 1s spread abroad. 
Third, one who 1s virtuous, possessed of virtue, enters an assembly of 
Khattiyas, Brahmans, householders or ascelics without fear or 
hesitation. our?h, one who 1s virtuous, dies unconfused. 7h, one who 
1S VIrtUOus, possessed of virtue, on the break up of the body after death, 
reappears In a happy destiny or ¡in the heavenly world. ïn (he 
Dharmapada Sutra, the Buddha taughí: '“he scent of flowers does not 
blow against the wind, nor does the fraprance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; the 
virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímnmds of fragrance, the fragprance of  virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtfuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, 
and also there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules 
which keep us from committing offenses. Precepts are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Although there are 
varlous kinds of precepts, 1.e., the five precepts, the ten precepts, the 
Bodhisattva precepts, etc, the fÍive precepts are the most basic. 
Learning by commandmehnts 1s one of the three Important practices of 
all Buddhists. The other two are meditation and wisdom. Learning by 
the commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, It 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
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virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, righ( action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, including narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. According to the Potaliya Sutfa In 
the Middle Length Discourses of the Buddha, there are eipht things in 
the Noble One”s Discipline that lead to the cutting off of affairs: “With 
the support of the non-killing of living beings, the killing of living 
beings 1s to be abandoned.” So 1t was said. And with reference to what 
was this said? Here a noble disciple considers thus: “I am practicing the 
way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I 
might ki living beings. If I were to kill living beings, [ would blame 
myself for doing so; the wise, having Iinvestigated, would censure me 
for doïng so; and on the dissolution of the body, after death, because of 
kiling living beings an unhappy destinaton would be expected. But 
this killing of living beings 1s 1fself a fetter and a hindrance. And while 
tainfs, vexation, and fever might arise through the kiling of living 
beings, there are no taInfs, vexation, and fever in one who abstains 
from killing living beings.` So 1t 1s with reference to this that it Wwas 
said: “With the support of the non-killing of living beings, the killing of 
living beings ¡s to be abandoned.": '*Y cứ không sát sanh, sát sanh cần 
phải từ bỏ”. “With the support of taking only what is given, the taking 
of what Is not given 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as 
1n the above). “With the support of truthful speech, false speech 1s to be 
abandoned.” (the rest remains the same as the above). “With the 
support unmalicious speech, malicious speech 1s to be abandoned.” (the 
rest remains the same as the above). “With the support of refraining 
from rapacious greed, rapacious greed 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
spIteful scolding, spiteful scolding 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
angry despaIr, angry despair 1s to be abandoned.” (the rest remains the 
same as the above). “With the support of non-arrogance, arrogance 1s 
to be abandoned.” (the rest remains the same as the above). 
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II. Keeping Precepts & Breaking Precepfs: 

Keeping Precepífs: Discipline or morality consists in observing all 
the precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Learnng by the commandments or cultivation of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, 1t 1s essential for 
us to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training in 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are riph(t speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Infoxicaton and heedlessness. Every one of us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 
cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepfs 1s also a good example for others to follow, this 1s 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the sfate is good or bad, pleasant or adverse, I you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The Sanskrit term 
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“Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood 1s 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonious 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintainng Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the sIx 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, 1f they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
gIiven, abstention from wrong conduct, abstention from 1ntoxicants, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
{rom Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl In their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreciate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
†rom blases. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangifi Sutta in 
the Long Discourses of the Buddha, there are five advantages fo one of 
good moraliy and of success In morality: Flirst, through careful 
aftention to his affatrs, he gains much wealth. Second, he gets a good 
reputaftion for morality and good conduct. Third, whatever assembly he 
approaches whether of Khattiyas, Brahmins, Ascetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fourth, at the 
end of his life, he dies unconfused. Fifth, after death, at breaking up of 
the body, he arises in a good place, a heavenly world. According to the 
Sutra on the Numerical Arranged SubJects (Numerical discourse), there 
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are five benefits for the virtuous In the perfecting of virtue: First, one 
who Is virftIous, possessed of virtue, comes into a large fortune as 
consequence of diligence. Second, one who 1s virtuous, possessed of 
virtue, a falr name 1s spread abroad. Third, one who 1s virtuous, 
possessed of virtue, enters an assembly of Khattiyas, Brahmans, 
householders or ascetics wIthout fear or hesitation. Fourth, one who 1S 
virtuous, đies unconfused. Flifth, one who 1s virtuous, possessed of 
virtue, on the break up of the body after death, reappears In a happy 
destiny or in the heavenly world. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “The scent of flowers does not blow agaInst the wind, nor does 
the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of the 
virtuous blows against the wind; the virtious man pervades every 
direction (Dharmapada 54). Of little account 1s the fragrance of sandal- 
wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of fragrance, the fragrance 
of virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of little account 1s the 
†ragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the øods as 
the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who 
are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have 
steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do evIÏl 1s 
pleasant (Dharmapada 333). 

Breaking Precepís: According to Buddhism, breaking precepts 
means to violate or to break religIlous commandmentfs. Breaking 
precepts alos means to turn one”s back on the precepts. To offend 
against or break the moral or ceremonial laws of Buddhism. The 
Buddha taught in the thirty-sixth of the forty-eipht secondary precepts 
1n the Brahma-Net Sutra: "I vow that I[ would rather pour boiling metal 
in my mouth than allow such a mouth ever to break the precepts and 
still partake the food and drink offered by followers. I would rather 
wrap my body in a red hot metal net than allow such a body to break 
the precepts and still wear the clothing offered by the followers.” What 
can be called “Breaking-Precepts” in Buddhism? In Buddhism, non- 
ethical behaviors are serlous forms of “Breaking Precepts”. 
Nonvirtuous actlons that can cause harm to ourselves or to others. 
There are three kinds of nonvirtuous actlons. We can only restrain such 
nñOnVirftuous acts once we have recognized the consequences of these 
actions: nonvirtuous acts done by the body which compose of three 
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different kinds: killing, stealing and sexual misconduct; nonvirtuous 
acts by speech which compose of lying, divisive, offensive, and 
senseless speeches; and nonvirtuous thoughts which compose of 
covetousness, malice and wrong views. To break the monastic rule of 
the time for meals, for which the punishment 1s hell, or to become a 
hungry ghost like with throats small as needles and distended bellies, 
or become an animail. 

Sanghabheda 1s another form of breaking precepts. To disrupt the 
harmony of the community of monks and cause schism by heretical 
OpInions, e.ø. by heretical opinions. According to the Buddha, causing a 
split in the Sangha was one of the six heinous crimes. This 1s the most 
serious violation In all violations in Buddhism. This demonstrates the 
Buddha'*s concerns of the Sangha and the future of Buddhism. 
However, It 1s not necessarily the case that all such splits were 
Intentional or adversarial In origin, and 1t seems likely that 
geographical 1solation, possibly resulting from the missionary acfIVIfIes 
may have played Its part In generating differences In the moralifies 
recited by varlous gatherings. After several Buddhist Counclls, 
diferences appeared and different sects also appeared. The 
differences were usually Insignificant, but they were the main causes 
that gave rise to the orIgination of different sects. If we take a close 
look on these differences, we wIll see that they are only differences In 
Vinaya concerning the Bhiksus and Bhiksunis and had no relevance for 
the laity. Besides, to break (disrupt or destroy) a monk”s meditation or 
preaching as In the case of Devadatta 1s also considered as breaking 
precepts. 

The Buddha taught: “Just as no animal eats a dead lion, but If 1s 
destroyed by worms produced within itself, so no outside force can 
destroy Buddhism, only evil monks within it can destroy 1t.” The 
Buddha Indicated four metaphors of breaking the vow of chasiIty for the 
assembly. These are four metaphors addressed by the Buddha to 
monks and nuns about he or she who breaks the vow of chasity: he who 
breaks the vow of chasify 1s as a needle without an eye; as a dead man; 
as a broken stone which cannot be united; as a tree cut in two which 
cannot live any longer. According to the Mahaparinibbana Sutta and 
the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five 
dangers to the immoral through lapsing from morality (bad morality or 
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failure in morality): he suffers øreat loss of property through neglecting 
his affairs; he gets bad repufation for Iimmorality and misconduct; 
whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, Bramins, 
Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly; at the end 
of his life, he dies confused; after death, at the breaking up of the body, 
he arises 1n an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 

Once there was a layman who received the Five Precepts. At firsf, 
these precepts were very Important to him and he strictly observed 
them. After a time, however, his past habits came back and he longed 
for a taste of alcohol. He thought, of the five precepts, the one agaInst 
drinking 1s really unnecessary. “What's wrong with a tot or two?” Then 
he bought three botfles of wine and started to drink. As he was drinking 
the second bottle, the neiphbor”s litle chicken ran Into his house. 
“Theyˆve sent me a snack,” he thought. “I will put this chicken on the 
memu to help send down my wine.” He then grabbed the bird and killed 
1t. Thus, he broke the precept against killing. Since he took the chicken 
without owner”s permission, he also broke the precept against stealing. 
Suddenly, the lady next door walked in and said, “Say, dịd you see my 
chicken?” Drunk as he was, and full of chicken, he slurred, “No... I 
didnˆt see no chicken. Your old pullet didn”t run over here.” So sayIng, 
he broke the precept against lying. Then he took a look at the woman 
and thought she was quite pretty. He molested the lady and broke the 
precept agaInst sexual misconduct. Not keeping to one precept that he 
thought was not important had led him to break all the precepts. In the 
Milinda Sutra, the Buddha taught: “As an acrobat clears the ground 
before he shows his tricks, so good conduct (keeping the precepts) 1s 
the basis of all good qualities.” 'Taking intoxicant drinks and drugs will 
make us lose our senses. That is why the Buddha advised us to refrain 
from using them. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti Sutta In 
the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers to the 
Iummoral through lapsing from morality (bad morality or failure In 
morality): Flrst, he suffers great loss of property through neglecting his 
affairs. Second, he gets bad reputation for Iimmorality and misconduct. 
Thrd, whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, 
Bramins, Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly. 
Fourth, at the end of his life, he đies confused. Fifth, after death, at the 
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breaking up of the body, he arises in an evil state, a bad fate, In 
suffering and hell. In the Dharmapada Sutra, the Buddha tauglht: 
“Breaking commandments 1s so harmful as a creeper Is strangling a 
sala tree. À man who breaks commandments does to himself what an 
enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a 
red-hot Iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding 
on the alms offered by good people (Dharmapada 306). Four 
misfortunes occur to a careless man who commits adultery: acquIsition 
of demert, restlessness moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisition of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism 
leads to a woeful state (Dharmapada 3I1). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religious 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed wIll 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doing 
1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler Íortress 1S 
well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). 

According to the Vimalakrrti Sutra, at the time of the Buddha, there 
were two bhiksus who broke the prohibitions, and being shameful of 
therr sins they dared not call on the Buddha. 'They came to ask Upali 
and said to him: “Ủpali, we have broken the commandmenfs and are 
ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this and 
come to you. Please teach us the rules of rebentance so as to wIpe out 
our sins.” Upali then taught them the rules of repentance. At that time, 
Vimalakirti came to Ủpali and said: “Upali, do not aggravate theIr sins 
which you should wipe out at once without further disturbing therr 
minds. Why? Because the nature of sin 1s neither within nor without, 
nor in between. As the Buddha has said, “living beingøs are impure 
because their mỉnd are impurce; if their mỉnds are pure they are all 
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pure.` And mind also 1s neither within nor without, nor in between. 
Their minds being such, so are their sins. Likewise all things do not øo 
beyond (their) suchness. Upali, when your mind 1s liberated, 1s there 
any remaining impurity?” Upali replied: “I[here will be no more.” 
Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all living beings are Íree 
from Impuritles. Upali, false thoughts are impure and the absence of 
false thought 1s purity. Inverted (Ideas) are Impure and the absence of 
Inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Iimpure and non-clinging to 
ego Is purity. Upali, all phenomena rise and fall without staying (for an 
instant) like an 1llusion and lightning. All phenomena do not walt for 
one another and do not stay for the time of a thought. They all derive 
from false views and are like a dream and a flame, the moon In water, 
and an Iimage In a mirror for they are born from wrong thinking. He 
who understands this 1s called a keeper of the rules of discipline and he 
who knows it 1s called a skIllful interpreter (of the precepts).” At that 
“time, the two bhiksus declared: “What a supreme wisdom which 1s 
beyond the reach of Upali who cannot expound the highest principle of 
discipline and morality?” Upali said: “Since [ left the Buddha I have not 
met a sravaka or a Bodhisattva who can surpass hi rhetorIc for hIs øreat 
wisdom and perfect enlightenment have reached such a high degree.” 
Thereupon, the two bhiksus got rid of their doubts and repentance, set 
therr mind on the quest of supreme enlightenment and took the vow 
that make all living beIngs acquire the same power of speech. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Tâm Bồ Đô 


Trong Phật giáo, trạng thái giác ngộ cao nhất được gọi là Bồ Đề. 
“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và 
ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn 
và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bồ Đề được phát 
âm theo chữ Bodhi, rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri 
thức,” “hiểu biết,” hay “toàn trí” Thuật ngữ thường được các nhà 
phiên dịch Tây phương dịch là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh 
Thức.” Giống như thuật ngữ “Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ 
“buddh,” có nghĩa là “tỉnh thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một 
người đã tỉnh thức khỏi giấc ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh 
đang trải qua. Theo truyền thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo 
quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. 
Bồ để có nghĩa là giác ngộ hay trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự 
thân, tha nhân và thế giới hiện tượng. Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn 
hảo hay trí tuệ siêu việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần 
của chư Phật và chư Bồ Tát. Bồ để chính là nhân của trí tuệ bát nhã và 
lòng từ bi. Đây là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác 
ngộ và ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết 
hoàn toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Theo Đại 
thừa, bổ đề có nghĩa là ý thức dựa vào trí năng. Có ba loại Bồ Đề: Thứ 
nhất là Thanh Văn Bồ Đề, Bồ Để mà hàng Thanh Văn đạt được. Thứ 
nhì là Duyên Giác Bồ Đề, Bồ Đề mà hàng Duyên Giác đạt được. Thứ 
ba là Phật Bồ Đề, Bồ Đề mà Phật đạt được. Nói về Bồ để tâm, có ba 
thứ Bồ Đề tâm: Thứ nhất là Hành nguyện Bồ Đề Tâm; thứ nhì là 
Thắng Nghĩa Bồ Để Tâm; và thứ ba là Tam Ma Địa Bồ Để Tâm. 
Ngoài ra, còn có năm loại Bồ Đề hay năm giai đoạn giác ngộ: Thứ 
nhất vì vô thượng Bồ Để mà phát tâm. Thứ nhì là Phục tâm bổ đề, chế 
phục phiển não mà tu hành các hạnh Ba La Mật. Thứ ba là minh tâm 
bổ để, quán sát các pháp để tu hành Bát Nhã Ba La Mật. Thứ tư là 
xuất đáo bổ để, xuất ly tam giới và đạt đến nhất thiết trí. Thứ năm là 
vô thượng bồ đề, đạt tới tình trạng vô dục và vô thượng Bồ Đề. 
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“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ 
và ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn 
toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được 
rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay 
“toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch 
là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ 
“Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh 
thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc 
ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ 
để thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát sẽ 
không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Theo Đại thừa, bồ để 
có nghã là ý thức dựa vào trí năng. Thuật ngữ “Bodhi” còn có nghĩa là 
giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế 
giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu 
việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư Phật và chư 
Bồ Tát. Bồ đề chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. 

Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả 
Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng 
trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề Tâm ở 
Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự 
phát triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ 
Đề Tâm được xem như “Đại Lạc'. Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc 
với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Đề tâm tiểm 
ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân 
như nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy trong kinh 
điển Pali, nhưng khái niệm Bồ Để tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn 
như sau khi Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập nguyện “dù cho xương 
thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh." Chính sau khi Bổ Để tâm nầy thành tựu, Ngài đã được 
tôn xưng là bậc giác ngộ. Tâm Bồ đề hay tâm vị tha là tâm luôn mong 
đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho 
người. Bồ Để Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác 
ngộ để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để 
mang lại lợi lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản 
chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả 
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vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao 
khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có 
Phật tánh như nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có 
từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả năng giác ngộ và hoàn thiện 
nằm ngay trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ Bắc Phạn có 
nghĩa là “lâm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ này chỉ ước 
nguyện của một vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng 
sanh. Như vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được bản mặt 
thật của chư pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng sanh 
cũng như luôn dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. 

Bồ Để Tâm liên hệ tới hai chiều hướng. Thứ nhất là thượng cầu 
Phật Đạo. Thứ nhì là hạ hóa chúng sanh. Bồ để tâm là tâm giác ngộ, 
tâm của yêu thương, tâm của sự đòi hỏi sâu sắc là tự chứng ngộ và làm 
việc lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Tinh thần thức tỉnh hay khát vọng 
đại giác của Bồ tát vì lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề thường chia 
làm hai phần: 1) ý định giác ngộ Bồ Đề; và 2) thực hành ý định trên 
bằng cách theo đuổi con đường giác ngộ. 

Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại Thừa Phật Giáo Khái Luận, Bồ 
Đề tâm là đặc tánh quan trọng nhất của Bồ Tát, nên thuyết giảng về 
siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm trong Triết Học Trung Quán của Ngài 
Long Thọ có nhấn mạnh về các đặc tánh của Bồ Đề Tâm. Thứ nhất, 
Bồ Đề Tâm siêu việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập nhị xứ, 
thập bát giới. Nó không phải cá biệt mà là phổ quát. Thứ nhì, từ bi 
chính là bản chất của Bồ Đề Tâm, vì thế tất cả Bồ Tát coi Bồ Đề tâm 
là lý do tổn tại của họ. Thứ ba, Bồ để tâm cư ngụ trong trái tim của 
bình đẳng tánh, tạo nên những phương tiện giải thoát cho cá nhân. Thứ 
tư, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng 
của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện 
Tài Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước 
vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí 
mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử 
đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì 
hết. Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là 
khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc 
cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. 

Theo Kinh Hoa nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc 
Bồ Tát phát lòng Vô Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả 
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chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi 
lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ hướng 
rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất 
cả chúng sanh. Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp 
kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. Khởi lòng không siểm dối, vì cầu 
được trí như thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. 
Khởi lòng không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả 
Như Lai. Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo 
hóa chúng sanh không dừng nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Đề 
Tâm nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, nên được sanh vào 
nhà Như Lai. Nầy thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế 
đứng, sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt 
thiết trí của Như Lai, trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu 
hành tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ 
ấu, song tất cả đại thân đều phải kính lễ. Cũng thế, Bổ Tát tuy mới 
phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa 
đều phải kính trọng nể vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần 
thần chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng của vua, các bầy tôi 
không thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát 
tuy đối với tất cả nghiệp phiển não chưa được tự tại, song đã đây đủ 
tướng trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng 
tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử! Như người máy bằng gỗ, nếu 
không có mấu chốt thì các thân phần rời rạc chẳng thể hoạt động. 
Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, 
không thể thành tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Như chất kim 
cương tất cả vật không thể phá hoại, trái lại nó có thể phá hoại tất cả 
vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Đề tâm của Bồ Tát 
cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các 
khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, 
song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng 
nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp lành, đó là ma 
nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà 
chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình 
chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người tu cũng thế, nếu 
dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật để lợi mình 
lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước 
nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong nẻo luân hồi, 
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chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi 
mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. 

Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt 
tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng 
sanh. Lúc xấy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là 
thức ăn thức uống cho hết thảy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói 
khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm thuốc hay hay 
làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được chữa lành (không 
còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm 
kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì 
muốn làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên người phát tâm Bồ Để 
luôn nguyện xả bổ hết thảy công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả 
thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, không thối chuyển. Con 
người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả 
bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bổ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi 
ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng 
ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn 
như như bất động. Con người ấy luôn nguyện làm người bảo về những 
kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách lữ hành, làm cầu hay làm 
thuyển cho những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi 
trong đêm tối. 

Người Phật tử thuần thành luôn có hành nguyện Bồ Đề Tâm, nghĩa 
là tu hành những gì mình phát nguyện (nguyện là tất cả chúng sanh 
đều hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có thể an trụ ở vô thượng Bồ Đề, 
nên nguyện đem pháp Đại Thừa Vi Diệu mà độ tận). Kinh Đại Tỳ Lô 
Giá Na nói: “Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện 
làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu 
sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng 
phương tiện hoặc xe, thuyền, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng 
thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Để làm mục tiêu cứu cánh; 
lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy 
sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiển, hoặc Tịnh, 
hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn 
là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch 
trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải 
được hành giả thông hiểu trước khi khởi công hạnh huân tu. 
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Bodhicitta 


In Buddhism, the supreme state of enlightenment 1s called “Bodhi”. 
Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s awakened 
and i1lluminated. The term “Bodhi” 1s derived from the SanskrIt root 
“Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or “Perfect wisdom” 
and the practice of the four noble truths to eliminate sufferings. Bodhi 
Is derived from the Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” 
“Understanding,” or “Perfect wisdom.” À term that 1s often translated 
as “enliphtenment” by Western translators, but which literally means 
“Awakening.” Like the term BUDDHA, it 1s derived from the Sanskrit 
root buddh, “to wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person 
has “awakened” from the sleep of Ignorance In which most beings 
spend their lives. According to Buddhist legend, the Buddha attained 
bodhi In the town of BODHGAYA while sitting in meditation under the 
Bodhi Tree or Bodhi-Vrksa. The word “Bodhi means “Perfect 
Wisdom"' or “Iranscendental Wisdom,” or “Supreme Enlightenmernt.` 
Bodhi 1s the state of truth or the spiritual condition of a Buddha or 
Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s Prajna (wisdom) and Karuna 
(compassion). The highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and Illuminated. According to the Hinayana, bodhi 1s 
equated with the perfection of insipht into and realization of the four 
noble truths, which means the cessation of suffering. According to the 
Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. There 
are three kinds of bodhi: First, the enlightenment of sravakas. Second, 
the enliphtenment of Pratyeka-buddhas. Third, the enliphtenment of 
Buddhas. To talk about Bodhi-mind, there are three kinds of Bodhi- 
mind: First, to start out for bodhi-mind to act out one”s vows to save all 
living beings. Second, Bodhi-mind which 1s beyond description, and 
which surpasses mere earthly Iideas. And third, Samadhi-bodhi mind. 
Besides, there are five bodhi or stages of enlightenment: First, resolve 
on supreme bodhi: Phát tâm bổ đề. Second, mind control the passions 
and observance of the paramitas. Third, mental enlightenment, study 
and Increase in knowledge and In the praJjnaparamitas. Fourth, menfal 
expansion, freedom from the limitations of reincarnation and 
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aftainment of complete knowledge. Flifth, attainment of a passionless 
condition and of supreme perfect enlightenmerit. 

Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and illuminated. The term “Bodhi” 1s derived from the 
Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or 
“Perfect wisdom.” A term that 1s often translated as “enlightenment” 
by Western translators, but which literally means “Awakening.” Like 
the term BUDDHA, it ¡is derived from the Sanskrit root buddh, “to 
wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person has “awakened” 
from the sleep of ignorance in which most beings spend theIr lives. 
According to Buddhist legend, the Buddha attained bodhi in the town of 
BODHGAYA while sitting in meditaton under the Bodhi Tree or 
Bodhi-Vrksa  According to the Avatamsaka Sutra, Bodhi 
(enlightenment) belongs to living beings. Without living beings, no 
Bodhisattva could achieve Supreme, Perfect Enlightenment. According 
to the Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. 
The word “Bodhi' also means “Perfect Wisdomˆ or “Transcendental 
WIisdom,' or “Supreme Enlipghtenment.` Bodhi 1s the state of truth or the 
spiritual condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s 
Prajna (wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, 
bodhi 1s equated with the perfection of Insight into and realization of 
the four noble truths, which means the cessation of suffering. 

Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” is an Iimportant 
concept In both Theravada and Mahayana Buddhism. Though not 
directly mentioned, the idea 1s explicit in the Theravada Buddhism. It 
was In Mahayana, however, that the Bodhicitta concept developed 
along both ethical and metaphysical lines and this development 1s 
found In Vajrayana too, wherein 1t also came to be regarded as a state 
Of “great bliss'. In Mahayana it developed along with pantheistic lines, 
for 1t was held that Bodhicttta 1s latent in all beings and that it 1s merely 
a manifestaton of the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human 
heart. Though the term Bodhicitta does not occur In Pali, this concept 1s 
found 1n Pali canonical literature where, for example, we are told how 
Gautama after renouncing household life resolved to strive to put an 
end to all the sufferings. It 1s this comprehension that came to be 
known as the Enlightenment, and Gautama came to be known as the 
Enlightened One, the Buddha. Bodhi Mind, or the altruistic mind of 
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enlightenment Is a mind which wishes to achieve attainment of 
enlightenment for self, spontaneously achieve enlightenment for all 
other sentlent beings. The spirit of Enlightenment, the aspiration to 
achieve 1t, the Mind set on Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the 
altruistic intention to become fully enlightened for the benefit of all 
sentient beings. The attainment of enlightenment 1s necessary for not 
only in order to be capable of benefitting others, but also for the 
perfection of our own nature. Bodhi mind 1s the gateway tO 
Enliphtenment and attainment of Buddha. An Intrinsic wisdom or the 
inherently enliphtened heart-mind, or the aspiratlon toward perfect 
enlightenment. The Buddha taught: “All sentient beings are perfectly 
equal In that they all possess the Buddha nature. This means that we all 
have the Bodhi seed or the seed of kindness of a Buddha, and the 
compassion of a Buddha towards all living beings, and therefore the 
potential for enliphtenment and for perfection lies in each one of us. 
“Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means “Mind of Awakening.” In 
Mahayan Buddhism, this refers to Bodhisattva's aspiration to attain 
Buddhahood in order to benefit other sentient beings (the aspiratlon of 
a bodhisattva for supreme enlightenment for the welfare of all). 
Therefore, the mind for or of Bodhi (the Mind of Enlightenmernt, the 
awakened or enlightened mind) 1s the mind that perceives the real 
behind the seeming, believes In moral consequences, and that all have 
the Buddha-nature, and aims at Buddhahood. 

The spirit of enlightenment, the aspiration to achieve it, the mind 
set on Enlightenment. It Involves two parallel aspects. First, the 
determinatlon to achieve Buddhahood (above 1s to seek Bodhni). 
Second, the aspiration to rescue all sentient beings (below 1s to Save Or 
transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, mind of 
deepest request to realize oneself and work for the well-being of all. 
The mind of enlightenment or the aspiration of a Bodhisattva for 
supreme enlightenmernt for the welfare of all sentilent beIngs. It 1s often 
divided Into two aspects: T) the intention to become awakened; and 2) 
acting on the Intention by pursuing the path to awakening (Bodh]). 
According to Zen Master Suzuki in the Outlines of Mahayana 
Buddhism, Bodhictta 1s the most Important characteristic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the 
Transcendenfality of the Bodhicitta, he gives a detailed description of 
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Bodhicitta. FIrst, the Bodhicitta 1s free from all determinations, the five 
skandhas, the twelve ayatanas, and the eighteen dhatus. It 1s not 
particular, but universal. Second, love 1s the esence of the Bodhicitta, 
therefore, all Bodhisattvas find therr reason of being 1n this. Third, the 
Bodhicitta abides 1n the heart of sameness (samata) creates 1ndividual 
means of salvation (upaya). Fourth, evidenty Maitreya exhausted his 
power of speech in order to extol the importance of the Bodhicitta in the 
career of a Bodhisattva, for without this being dully Iimpressed on the mind of 
the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have been led into the 
Iinterior of the Tower of Vairocana. The Tower harbors all the secrets that 
belong to the spiritual life of the highest Buddhist. If the novice were not quite 
fully prepared for the Initation, the secrets would have no signification 
whatever. They may even be grossly misunderstood, and the result will be 
calamitous Iindeed. For this reason, Maitreya left not a stone unturned to show 
Sudhana what the Bodhicitta really meant. 

According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good Buddhists! 
In Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great compassion, for the 
salvaton of all beings; the mind of great kindness, for the unity with all 
beings; the mind of happiness, to stop the mass misery of all beings; the 
altruistic mind, to repulse all that 1s not good; the mind of mercy, to protect 
from all fears; the unobstructed mind, to get rid of all obstacles; the broad 
mind, to pervade all universes; the infinite mind, to pervade all spaces; the 
undefiled mind, to mamifest the vision of all Buddhas; the purified mind, to 
penetrate all knowledge of past, present and future; the mind of knowledge, to 
remove all obstrtucive knowledge and enter the ocean of all-knowing 
knowledge. Just as someone In water ¡is in no danger from fire, the 
Bodhisattva who 1s soaked In the virtue of the aspiration for enlightenment or 
Bodhi mind, 1s in no danger from the fire of knowledge of individual 
liberation. Just as a diamond, even 1f cracked, relieves poverty, 1n the same 
way the diamond of the Bodhi mind, even !1f split, relieves the poverty of the 
mundane whirl. Just as a person who takes the elexir of life lives for a long 
time and does not grow weak, the Bodhisattva who uses the elexir of the 
Bodhi mind goes around the mundane whirl for countless eons without 
becoming exhausted and without being stained by the ills of the mundane 
whirl. The Avatamsaka Sutra also says: “Fo neglect the Bodhi Mind when 
practicing good deeds 1s the action of demons.” This teaching 1s very true 
indeed. For example, If someone begins walking without knowing the 
destination or goal of his Journey, 1sn”t his trip bound to be circuitous, tiring 
and useless? It 1s the same for the cultivator. If he expends a great deal of 
effort but forgets the goal of attainng Buddhahood to benefit himself and 
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others, all his efforts will merely bring merits in the human and celestial 
realms. In the end he will still be deluded and revolved In the cycle of Birth 
and Death, undergoing immense suffering. If this 1s not the action of demons, 
what, then, 1s 1t? For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to 
benefit oneself and others should be recognized as a crucial step. 

A Bodhisattva*s Bodhi mind vows not only to destroy the lust of himself, 
but also to destroy the lust for all other sentient beinsgs. A Bodhisattva who 
makes the Bodhi mind always vows to be the rain of food and drink to clear 
away the pain of thurst and hunger during the aeon of famine (to change 
himself into food and drink to clear away human beings” famine). That person 
always vows to be a good doctor, good medicine, or a good nurse for all sick 
people until everyone in the world 1s healed. That person always vows to 
become an inexhaustible treasure for those who are poor and destitute. For the 
benefiting of all sentient beings, the person with Bodhi mind 1s willing to g1ve 
up his virtue, materials, enJoyments, and even his body without any sense of 
fatigue, regret, or withdrawal. That person always believes that Nirvana 1s 
nothing else but a total giving up of everything (giving up does not means 
throwing away or discarding, but it means to give out for the benefit of all 
sentient beings). In daily life, that person always stays calm even though he 
may get killed, abused or beaten by others. That person always vows to be a 
protector for those who need protection, a guide for all travellers on the way, a 
bridge or a boat for those who wish to cross a river, a lamp for those who need 
light in a dark nmight. 

Devout Buddhists should always have the Bodhi-mind that acts out the 
vows fo save all living beings means to start out for bodhi-mind to act out 
one”s vows to save all living beings (all beings possess Tathagata-garbha 
nature and can become a Buddha; therefore, vow to save them all). The 
Mahavarrocana Sutra says: “The Bodhi Mind 1s the cause - Great Compassion 
1s the root - Skillful means are the ultimate.” For example, 1Ÿ a person 1s fO 
travel far, he should first determine the goal of the trip, then understand 1s 
purpose, and lastly, choose such expedient means of locomotlon as 
automobiles, ships, or planes to set out on his journey. It 1s the same for the 
cultivator. He should first take Supreme Enlightenment as his ultimate goal, 
and the compassionate mind which benefits himself and others as the purpose 
of his culuivation, and then, depending on his references and capacities, 
choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient for practice. 
Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, to flexible wisdom 
adapted to circumstances, the application of all actions and practices, whether 
favorable or unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this 
reason, the Bodhi Mind is the goal that the cultivator should clearly understand 
before he sefs out to practice. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Bạn Đạo 


Trong Phật giáo, có hai loại bạn đạo: Thiện tri thức và Ác tri thức. 
Thiện Tri Thức: Bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo đức, và 
ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu giác ngộ. 
Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn chánh, còn 
Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các duyên đời nữa. 
Thế nên, thiện tri thức là người hiền, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi 
lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức là người bạn đạo hạnh, 
người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng như giúp đở khuyến 
tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo tốt, thực thà, chân 
thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu tập Phật pháp. 
Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến 
Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác 
và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển 
Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng 
sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện 
hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, 
chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, 
nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự 
thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức luôn có 
thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu 
tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng nói 
ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc 
thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng 
một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện hữu tri 
thức làm cho những người học đạo lần lần xa lìa ác pháp, và thêm lớn 
pháp lành. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ thiện tri thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
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Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phẩi nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi 
là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ 
công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để 
nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. 
Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. 
Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. 
Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được 
buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi 
thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu 
Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển trí thường 
chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết 
thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn 
dạy dỗ, cản ngăn tội lỗi kể khác, được người lành kính yêu bao nhiêu 
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thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, 
chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, 
với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm 
thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn 
thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu 
trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi cùng họ 
(328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiễn lương, giàu trí lự, thì 
hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một 
mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điều 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 

Ác Tri Thức: Người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ tâm, thiếu 
lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có đây đủ đức từ bi. 
Trên thế gian nây nhiều người tâm đây sân hận, không thể phân biệt 
được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không tôn kính các 
bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không tu tập. Họ dễ 
dàng nổi giận vì một chuyện bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh với người 
khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. Đời sống của họ tràn 
đầy thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng tượng mà xem, 
làm bạn với những hạng nầy có lợi ích gì? Trái hẳn với hạng ác tri 
thức, những thiện tri thức là những người bạn tốt, những người có tâm 
đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và lợi ích của tha nhân. 
Tình thương và sự nỗng ấm của họ được biểu hiện qua lời nói và việc 
làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, bằng lợi hành và 
đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có thể bố thí nhằm lợi 
lạc tha nhân. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết 
bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kể ngang mình, thà 
quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những 
người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người 
lành kính yêu bao nhiêu thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ 
nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy 
nên làm bạn với người lành, với người chí khí cao thượng (78). Đi 
chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu 
khác nào ở chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội 
ngộ với người thân (207).” 
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Dharma Friends 


In Buddhism, there are two kinds of dharma friends (fellow 
cultivators): Good knowing advisors and and evil advisors. Gøød 
Knowing Advisors: Anyone (Buddha, Bodhisattva, wise person, 
Virtuous friends and even an evil being) who can help the practitioner 
progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and virtuous, 
Friend 1s a person who Is worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destinles of lIfe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
abilty to benefit himself and others A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. À 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha's 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experlence 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KilI living creatures, they also tell others not 
to KiIIH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others` mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
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advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
will gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. 

There are three types of good spiritual advisors: 7eaching Spiritual 
Advisor 1S someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow thelr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give 
a datly fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Careftaking Spiritual 
Advisor refers to one or several persons assisting with outside daily 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Commmon Practice Spirftual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, 1n order to have a riph( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people in the shining examples in old books. Otherwise, 1Ý one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there 1s one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
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person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good 
Knowing Advisors, we should truly listen to their advice. lf Good 
Knowing Advisors say that cultivation requires arduous effort, we 
should truly believe 1t. IÝ we believe completely, we wIll surely be able 
to understand the mind and see the nature, return to the origin and øo 
back to the source. Devout Buddhists should always listen to the 
Instructons of a Good Knowing Advisor. If he tells us to recIte the 
Buddhaˆs name, we should follow the Instructions and recite. If he tells 
us not to be distracted, then we should not be distracted. This 1s the 
essential secret of cultivation that we can benefit from our Good 
Knowing Advisors. The followings are the Buddha”s teachings on 
“Good Knowing Advisors” in the Dharmapada Sutra: Should you see 
an In(elligent man who points out faults and blames what 1s blame- 
worthy, you should associate with such a wise person. It should be 
better, not worse for you to associate such a person (Dharmapada 76). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not associate with mean men. Àssociate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). Those who drink the Dharma, live 1n 
happiness with a pacified mind; the wise man ever reJoices In the 
Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). If you get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
Iinstrucfion In his companion (Dharmapada 328). If you do not get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with; then like a king who has renounced a conquered 
kingdom, you should walk alone as an elephant does in the elephant 
forest (Dharmapada 329). It is better to live alone than to be fellowship 
with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evIil, Just like an 
elephant roaming In the elephant forest (Dharmapada (330).” 
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Evil Friends: Coarse people are always overwhelmed by anger 
and lacking loving-kindness that they cannot appreciate the difference 
between wholesome and unwholesome activities. They do not know 
the benefit or appropriateness of payIng respect to persons worthy of 
respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually cultivating. 
They may be hot-tempered, easily victimized by by anger and 
aversion. Thetr lives may be filled with rough and distasteful actIvities. 
What 1s the use of making friends with such people? Ôn the contrary, 
good people have a deep considerateness and loving care for other 
beIngs. The warmth and love of their heartfs 1s manifested In actions 
and speech. Refined people like these carry out their relationships with 
other people in sweet speech, beneficial action, and sharing a common 
aim. They always vow fo give whatever they can give to benefit other 
people. In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler 
does not meet a companion who 1s better or at least equal, let him 
firmly pursue his solitary career, rather than being ¡n fellowship with 
the foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but they 
wIll be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or make 
friends with evil friends; do not associate with mean men. Associafte 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools øgrieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever paiInful as with an enemy. To associate with the wise IS eVer 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Phụ Lục G 
Appendix G 


Tín Hạnh Nguyện 


Tín, Nguyện và Hạnh lập thành tông yếu trong trường phái Tịnh 
Độ. Nếu ba điều kiện này đây đủ, chắc chắn được vãng sanh Cực Lạc. 
Hành giả Tịnh Độ nên để tâm đặc biệt chú trọng đến Tín và Nguyện, 
phải một lòng cầu về Tây Phương, chứ đừng mong làm chúng sanh cõi 
trời hay làm Pháp Sư, tuy là giác ngộ thế mấy đi nữa thì những chúng 
sanh này vẫn còn trong cảnh giới Sanh Tử Luân Hồi. Chỉ có như thế thì 
Tín Nguyện của mình mới cảm đến đức Phật A Di Đà, và thệ nguyện 
của Ngài mới có thể nhiếp thọ được hành giả. Nói chung pháp môn 
Tịnh Độ lấy Tín, Hạnh, Nguyện làm giáo nghĩa, và chỉ khi có chân Tín 
và Nguyện thiết tha thì Hạnh mới được chuyên cần và thanh tịnh. Tuy 
nhiên, trở ngại thông thường nhất của phàm phu là chỉ chuyên cần 
khẩn thiết khi tai họa ập đến nhưng lại trây lười biếng trễ lúc bình 
thường. Theo Ấn Quang Đại Sư, tổ thứ mười ba của Tịnh Độ Tông 
Trung Hoa, đây là một luận án chắc cứng như thép, dầu cho ngàn Phật 
xuất hiện cũng không thay đổi được. Chỉ có vững tin vào chân lý này, 
hành giả mới có phần nơi cõi Tây Phương Tịnh Độ. Trong “Lá Thư Từ 
Tổ Ấn Quang,” pháp môn Tịnh Độ trùm khắp cả ba căn, gồm thâu cả 
hàng lợi căn và độn căn. Tịnh Độ là đại pháp của Như Lai, nhằm mở 
ra phương tiện cho cả Thánh lẫn phàm đều được giải thoát sinh tử và 
đạt đến bất thối địa ngay trong hiện đời. Không tin nơi pháp tu vi diệu 
đặc biệt này quả là đáng thương, đáng tiếc lắm vậy! Giáo pháp chính 
của pháp môn Tịnh Độ là Tín, Hạnh và Nguyện. Tiêu chuẩn đầu tiên 
là Tín: Hành giả phải tin rằng cõi Ta Bà đầy đau khổ; tin rằng Tây 
Phương Tịnh Độ vô lượng hỷ lạc; tin là phàm phu đầy ác nghiệp, thực 
tế không thể nương cậy vào sức mình để dứt trừ hết thảy hoặc chướng, 
chứng được Chân Lý và thoát khỏi Sanh Tử ngay trong hiện đời; tin 
rằng đức Phật A Di Đà có lời nguyện rộng lớn: nếu chúng sanh nào 
niệm hồng danh của Ngài, cầu về nước Ngài, khi lâm mạng chung thời, 
được Ngài tiếp dẫn về cõi Tịnh Độ. Tiêu chuẩn thứ nhì là Nguyện: 
Hành giả nên nguyện mau ra khỏi thế giới và sớm thành tựu vãng sanh 
về cõi Cực Lạc kia. Tiêu chuẩn thứ ba là Hạnh: Hành giả phải chí 
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thành khẩn thiết niệm Phật, mỗi thời mỗi khắc không gián đoạn, tùy 
theo hoàn cảnh của chính mình mà thiết lập thời khóa hoặc gấp hoặc 
hoãn, sớm tối lễ lạy trước bàn Phật. Sống trong giai đoạn hiện tại 
không khác gì đang nằm yên trên một đống củi lớn, ở dưới lửa đã bắt 
đầu cháy. Mặc dầu chưa cháy đến thân, nhưng trong phút giây khói lửa 
sẽ mịt mù bao phủ mọi thứ, không cách chi chạy thoát. Nếu mấy ông 
vẫn cứ hững hờ và không lo lắng øì cả, không chuyên chú tìm sự giúp 
đỡ nơi câu niệm Phật, thì sự thấy hiểu của mấy ông quả là nông cạn! 
Hành giả Tịnh Độ nên ghi nhớ rằng pháp môn Tịnh Độ lấy Tín, 
Nguyện và Hạnh làm tông chỉ, như cái lư hương ba chân, thiếu một 
chân tất không đứng vững. Hành giả Tịnh Độ, nếu tinh chuyên tu Niệm 
Phật và không còn nghi ngờ gì tiêu chuẩn đầu tiên về Tín. Tuy vậy, 
nếu quí vị vẫn còn bám chấp vào ý tưởng có sự đối đãi giữa Nguyện 
và Hạnh, quí vị không thể nào có được sự hiểu biết và dung hợp hoàn 
toàn được. Vì thế, nơi pháp viên diệu không ngại bỗng tự phát sanh 
nhiều chướng ngại, khiến cho ánh trăng vạn vâng của ngài Triệt Ngộ, 
Kiên Mật, Ngẫu ích, bỗng dưng bị phân cách chỉ vì một sợi tơ nhỏ 
nhiệm trước mắt quí vị. Thật là đáng tiết lắm thay! Chân niệm Phật 
hành giả, trong khi niệm vẫn đầy đủ ba tiêu chuẩn Tín, Nguyện và 
Hạnh. Như con nhớ mẹ, lúc cảm thương kêu gọi, quyết chẳng khi nào 
có tâm niệm không tin và không nguyện thấy bóng mẹ hiển. Theo 
Liên Tông Cửu Tổ là ngài Ngẩu ích Đại Sư: “Được vãng sanh Tịnh Độ 
tùy thuộc hoàn toàn vào Tín và Nguyện; trong khi mức độ vãng sanh 
lên chín phẩm cao hay thấp lại tùy vào chỗ hạnh tu tập sâu hay cạn. 
Nếu Tín Nguyện bền chắc thì khi lâm chung, chỉ xưng danh hiệu Phật 
mười niệm cũng được vãng sanh. Còn trái lại, thì dù cho có niệm Phật 
nhiều đến thế mấy đi nữa mà Tín Nguyện yếu kém, thì chỉ được kết 
quả là hưởng phước báu nơi cõi Nhân Thiên mà thôi.” Tuy nhiên, đây 
là nói về các bậc thượng căn, còn chúng ta là những kẻ hạ căn, phước 
mỏng nghiệp dầy, muốn vãng sanh Cực Lạc thì phải có đủ cả Tín 
Hạnh Nguyện, nghĩa là đầy đủ hết cả hai phần Lý và Sự. Tín là có 
lòng tin sâu sắc đối với thực thể của chư pháp, tịnh đức Tam bảo, và 
thiện căn của thế gian và xuất thế gian; có khả năng đem lại đời sống 
thanh tịnh và hóa giải nghi hoặc. Theo Tịnh Độ tông, tín là tin cõi Cực 
Lạc có thật và hiện hữu cũng như cõi Ta Bà của chúng ta đang ở đây. 
Tín là tin rằng Đức Phật A Di Đà luôn luôn hộ niệm, sẵn sàng tiếp dẫn 
bất cứ chúng sanh nào biết quy kính và xưng niệm đến hồng danh của 
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Ngài. Thực hành, còn gọi là Hạnh, tức là phần thực hành, hay sự hành 
trì. Theo Tịnh Độ Tông, hành là thiết thực xưng niệm danh hiệu Phật A 
Di Đà cho đến nhứt tâm và cảm ứng đạo giao để được Đức Phật A Di 
Đà tiếp dẫn. Có hai loại hành: Pháp hành và tín hành. Theo Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, theo quan 
điểm Tịnh Độ, hạnh là sự thực hành, nghĩa là chuyên trì danh hiệu 
Nam Mô A Di Đà Phật không xen tạp và không tán loạn. Nguyện là 
phát khởi từ trong tâm tưởng một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững 
bền, nhất quyết theo đuổi ý định, mục đích, hoặc công việc tốt lành 
nào đó cho đến lúc đạt thành, không vì bất cứ lý do gì mà thối chuyển 
lui sụt. Phật tử chơn thuần nên nguyện tu y như Phật để được thành 
Phật, rồi sau đó nguyện đem pháp mầu của chư Phật độ khắp chúng 
sanh, khiến cho nhất thiết chúng sanh đều bỏ mê về giác, phản vọng 
quy chơn. Theo Tịnh Độ tông, nguyện tức là khởi tâm tha thiết mong 
cầu thoát khỏi Ta Bà khổ lụy để được sanh về cõi Cực Lạc yên vui. 
Theo quan điểm Tịnh Độ, nguyện đây tức là mỗi mỗi tâm phát ra đều 
là “tâm ưa thích” cầu được vãng sanh về Cực Lạc, mỗi mỗi niệm phát 
ra đều là “niệm mong cầu” được dự vào nơi chín phẩm sen vàng. 
Trong ba điều tín hạnh nguyện nầy, người tu tịnh nghiệp bắt buộc cần 
phải có đủ, không được thiếu sót một điều; tuy nhiên, nguyện là điều 
cần thiết nhất. Một trong những lời nguyện nầy có nguyện nếu bất cứ 
chúng sanh nào chịu niệm hồng danh của Ngài từ mười đến một trăm 
lần vào lúc sắp lâm chung, thì Ngài sẽ tiếp dẫn về Tây Phương Cực 
Lạc. Trong tất cả các lời nguyện của Ngài có nói “Nếu không như thế, 
tôi nguyện sẽ không thành Chánh Đẳng Chánh Giác.” Đó là trong quá 
khứ, còn bây giờ Ngài Pháp Tạng Bồ Tát đã thành Phật; như vậy, tất 
cả các lời nguyện của Ngài đã thành hiện thực. Bất cứ ai có đủ đầy 
Tín, Nguyện, và Hạnh đủ đầy đề sẽ được bảo đảm vãng sanh Cực Lạc. 
Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, có thể 
thay đổi, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy duyên. 
Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng tương 
đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi chân 
như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân như. 
Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến Phật 
tánh là cái vô tướng. 
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Faith, Vows and Practice form the corners(one of Pure Land 
School. If these three conditions are fulfilled, rebirth in the Land of 
Ultmate Bliss will be achieved. Practitioners should pay particular 
aftention to Faith and Vows, and wish wholeheartedly to achive rebirth 
1n the Pure Land, and not as a celestial being or Dharma Master, 
however awakened, as these are still within the realm of Birth and 
Death. Only then will practitioners': Faith and Vows reach Amitabha 
Buddha so His Compassionate Vow may embrace you. Generally 
speaking, the tenets of the Pure Land method are Faith, Vows, and 
Practice. Only with true Faith and earnest Vows can Practice be 
assiduous and pure. However, the most common problem of ordinary 
people 1s to be dilipent and earnest when catastrophe strikes but lax 
and remiss In normal times. According to Great Master Yin-Kuang, the 
Thirteenth Patriarch of Chinese Pure Land School, this 1s a truth as 
solid as steel, even 1f a thousand Buddhas were to appear on earth, 1t 
would not change. Only by firmly believing In this truth w1ll you have a 
destiny in the Western Pure Land. In “Letters From Patriarch Yin- 
Kuang,” the Pure Land method embraces people of all capacities, 
gathering in those of hiph as well as low capacitles. It 1s the great 
Dharma of the Tathagata, whereby He provides an expedient enabling 
both sages and ordinary beings to achieve liberatlon from Birth and 
Death and reach the stage of non-retrogression In this very lifetime. 
Not to believe in and practice this sublime, speclal Dharma 1s truÌy 
regrettable, a great pity Iindeed! The main tenets of Pure Land are 
Faith, Vows and Practce. The ƒfirsf criterion is Faí#h: You shoud 
believe that the Saha World is filled with sufferings; believe that the 
Western Pure Land Is fñilled with mmmense Joy; believe that ordinary 
beings full of evil karma, you cannot, realistically, rely on own strength 
or your self-power alone to eliminate delusion completely, realize the 
Truth and escape Birth and Death In this very lifetime; believe that 
Amitabha Buddha has made a profound and lofty Vow: any sentient 
being who recites His name with utmost faith and sincerity, seeking 
rebrrth In His land wIll, at the time of death, be received and guided to 
the Pure Land. The second criferion ïs Vowz You should aspIre to 


2087 


transcend this world and achieve rebirth in that Ultimately Blissful 
Land as soon as possible. The third criferion ïs Pracfice: You should 
practice Buddha Recifation in all earnestness and sincerity, without a 
momenfs lapse, paying respect and reciting morning and evening 
before the altar. You can establish an intensive or leisurely schedule 
depending on your own circumstances. LIving In current period 1s no 
different from lying peacefully on a huge pile of dried wood under 
which a fire has already started. Though it has not yet reached the 
body, In no time flames and smoke will cover everything, leaving no 
possibility of escape. If you are Indifferent or careless, remiss In 
seeking help through reciting the Buddha's name, your understanding 
and perception are shallow Indeed! Pure Land practitioners should 
keep In mind that the main tenets of the Pure Land method are Faith, 
Vows and Practice. Like a three-legsed Incense burner, 1Ý It lacks one 
leg, It cannot stand. If you, practitioners, dilipenfly practiced Buddha 
Recitation and have no more doubts abour the first criterion of Faith. 
However, If you still attach to the idea that there is a dichotomy 
between Vows and Practice, you cannot have complete understanding 
and synthesis. Thus, withinn the unimpeded, perfect and wonderful 
Dharma, there suddenly arise numerous Iimpediments and obstacles, 
causing the bright moon, adorned with ten thousand halos of Elder 
Master Che-Wu, Chien-MI and Ou-[ to pull apart and divide. AlI thịs 1s 
due simply to a fine silk thread before your eyes. How regretable! The 
true Pure Land practitioner always fully combines the three criteria of 
Faith, Vows and Practice during recitation. He 1s like an Infant longing 
for his mother. When, lonely and crying, he searches for her, he 
certainly never lacks Faith or the desire (Vow) to see her. According to 
the Ninth Patriarch of Pureland Buddhism, the Great Master Ou-lI: 
“Achieving rebirth 1n the Pure Land depends entirely on Faith and 
Vows, while the level of rebirth depends on the depth of practice. lf 
Faith and Vow are solidified, when nearing death, it 1s possible to gain 
rebirth by reciting the Buddhaˆs name In ten recitations. Ín contrast, no 
mat(er how much one recites Buddha, 1f Faith and Vow are weak and 
deficient, then this wIll result only in reaping the merits and blessings 
in the Heavenly or Human realms.” However, this teaching only 
applies to beings with higher faculties. As for us, beings with low 
faculties, thin blessings and heavy karmas; 1ƒ we wish to gain rebirth to 
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the Uluimate Bliss World, we must have Faith, Practices and Vow. In 
other words, we must carry out both parts of Theory and Practice. Faith 
regarded as the faculty of the mind which sees, appropriates, and trusts 
the things of religion; 1t Joyfully trusts in the Buddha, In the pure virtue 
of the Triratna and earthly and transcendenfal goodness; If 1s the cause 
of the pure life, and the solvent of doubt. According to The Pureland 
Buddhism, faith 1s believing In the Ultimate Bliss World truly exIsts 
Just as the Saha World on which we are currently living. Faith means to 
have faith that Amitabha Buddha 1s always protecting and will readily 
rescue and deliver any sentient being who knows to respect and recIte 
sincerely His name. According to the Pureland Buddhism, practice 
means one must recite the Amitabha Buddha with the utmost sincerely 
to the point of achieving one-mind or single-minded recitation 1n order 
to establish the unimaginable connections and having the Buddha 
rescue and deliver the cultivator to the Western Pureland after death. 
There are two kinds of practices: Practice based on the teaching of 
Dharma, and practice based on belief. According to the poInt of view 
†rom the Pureland, practice means to take action or make application of 
the teaching. This means to recite often the virtuous name “Namo 
Amitabha Buddha” without distraction and without chaos throughout 
one”s life. Vow 1s something that comes from the heart and soul, a 
deep rooted promise, swearing to be unrelenting in seeking to aftain a 
goal. This Is having a certain mind-set or something one wishes to 
achieve and never give up until the objective 1s realized. Thus, there 
there should be absolutely no reason whatsoever that should cause one 
{O regress Or gIive up that vow or promise. Sincere Buddhists should 
vow to follow the teachings to sultivate to become Buddhas, then to use 
the magnificent Dharma of enlightenment of the Buddhas and vow to 
give them to all sentient beings to abandon their Ignorance to crossS 
over to enlightenment, to abandon delusion to follow truths. According 
to the Pureland Buddhism, Vow 1s to wish sincerely, praying to find 
liberation from the sufferings of this saha World, to gain rebirth to the 
peaceful Ultimate Bliss World. According to Most Venerable Thích 
Thiển Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, with 
poInt of views of the Pureland, vow 1s with each thought that arises, 
there 1s a “love and yearning” to gain rebirth in the Ultimate Bliss 
World, and with each thought, there 1s a “wish and prayer” To achieve 
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a place In the nine-levels of Golden Lotus. In these three components 
of faith, practice, and vow, 1t 1s absolutely essential for the Pureland 
culfivator to have all three; however, vow 1s the most Important. The 
Buddha's Original Vows refer to the Amitabha Buddhaˆs Forty-eight 
Great Vows, which He made while He was still a Maha-Bodhisattva 
named Dharma Store (Dharmakara) cultivating for Buddhahood. One 
Of His vows was 1ƒ any sentient beIng recites His name from ten to one 
hundred times upon death, He wIll come and deliver that being to the 
Ulumate Bliss World. In all of His vows, He always ended with the 
same line: “If this does not happen, I vow not to attain the Ultimate 
Enliphtenmernt.” That was in the past, the Dharma Store Maha- 
Bodhisattva 1s now a Buddha (Amitabha Buddha); thus, this means hIs 
vows have all came true. Anyone who has Faith, Vow, and Practice 1s 
guaranteed to gain rebirth to His Pureland. According to Buddhism, the 
relative truth, or the truth of the unreal, which 1s subJect to change, 
manifesfs “stillness but 1s always 1lluminating,` which means that 1t 1s 
1mmanent In everything. Pure Land thinkers accepted the legitimacy of 
conventional truth as an expression of ultimate truth and as a vehicle to 
reach Ultimate Truth. This method of basing on form helps cultivators 
reach the Buddhahood, which 1s formless. 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Mười Hai Lời Nguyện 
Của Đức Quán Thế Âm Bồ Tát 


Bồ Tát Quán Thế Âm, từ kiếp lâu xa về trước đã thành Phật, hiệu 
là Chánh Pháp Minh, đang ở cõi Thường Tịch, vì lồng quan tâm và từ 
bi vô lượng, Ngài xuất hiện nơi các cõi. Ngài đứng cạnh đức Phật A Di 
Đà, mà lại hiện thân khắp nơi, khi thì thân Phật, khi làm Bồ Tát, A La 
Hán, Bích Chi, hay đủ thứ thân trong lục đạo trong mười phương Pháp 
Giới. Ngài hoàn tất bất cứ điều gì làm lợi cho chúng sanh và bất cứ 
thân nào cần thiết để cứu độ chúng sanh thì Ngài đều hiện ra thân ấy 
mà nói Pháp. Cũng như chư Phật, chư Bồ Tát cũng có rất nhiều. Trong 
những tác phẩm thần thoại Phật giáo Tín Tâm thì Quán Thế Âm là độc 
đáo nhất. Vì pháp thuật thần thông, vì sự ân cần khéo léo tuyệt luân 
của ngài “cứu độ tất cả những kẻ đang chịu khổ đau.” Quán Thế Âm, 
tên Bắc Phạn có nghĩa là “Vị Chủ Nhìn Xuống” (nhìn xuống chúng 
sanh mọi loài). Vị Bồ Tát đứng bên trái của Phật A Di Đà. Đây là vị 
Bồ Tát quan trọng nhất trong Phật giáo Đại Thừa. Ngài là hiện thân 
của từ bi, cùng với trí tuệ là một trong hai tính chất quan trọng của tâm 
giác ngộ của một vị Phật. Tên của Ngài theo nghĩa đen là “Một vị Chủ 
Nhìn Xuống” ám chỉ Ngài nhìn những khổ đau và phiển não của 
chúng sanh với lòng từ bi. Hình ảnh của Ngài nổi bật trong nhiều kinh 
điển Đại Thừa, như kinh Bát Nhã Ba La Mật Kinh, Kinh A Di Đà, 
trong đó Ngài là một trong những vị Bồ Tát của cõi Tịnh Độ của Đức 
Phật A Di Đà, kinh Pháp Hoa, có một chương trong đó Ngài là nhật vật 
chính. Trong kinh này, Ngài được diễn tả như là vị cứu khổ chúng sanh 
trong cơn hoạn nạn. Người ta nói chỉ cần tưởng nhớ tên Ngài một cách 
thành khẩn có thể được cứu thoát qua cơn nguy khốn. Trong những 
hình tượng ban sơ của Phật giáo vùng Đông Á, cho đến thời nhà Tống 
Ngài được vẽ như một người nam, nhưng từ thế kỷ thứ 10 thì hình ảnh 
của một người nữ mặc đồ trắng (Bạch Y Quan Âm) đã có ưu thế ở 
vùng Đông Á. Trong truyền thống “Spyan ras gzigs dbang phyug” ở 
Tây Tạng, Ngài được xem như là một vị thần Giám Hộ xứ sở, một 
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trong những hóa thân của ngài là dòng truyền thừa tái sanh Đạt Lai Lạt 
Ma. Ngoài ra, ngài còn là một trong tám vị đại Bồ Tát trong tuyển 
thống Phật giáo Đại Thừa, và là vị có hạnh từ bi tích cực trong việc 
cứu độ chúng sanh. Câu thần chú “Úm Ma Ni Bát Di Hồng” có quan 
hệ trực tiếp với Bồ Tát Quán Âm. Trong Phật giáo Tậy Tạng thì Đức 
Bồ tát Quán Thế Âm được coi như vị Bổ Tát Thế Chủ và Đức Đạt Lai 
Lạt Ma được nhìn như là sự hiện thân của Ngài. Theo Eitel trong Trung 
Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, chúng sanh khổ não mà 
nhất tâm xưng danh ngài, tức thời ngài quán sát âm thanh của họ (tâm 
thanh) và độ cho họ được giải thoát. Khởi thủy tượng của ngài là tượng 
nam, nhưng bây giờ thì thường là tượng nữ. Nghĩa xác thực của Quán 
Âm chưa được xác định. Quán Âm là bộ Tam Thánh với Phật A Di Đà, 
thường đứng bên trái của Phật Di Đà, nhưng có đến ba mươi ba hai 
hình thức khác nhau của ngài Quán Thế Âm, có thể là một con chim, 
một tịnh bình, một nhành liễu, một viên ngọc ma ni, hay ngàn mắt 
ngàn tai, vân vân; khi làm người trợ giúp những em bé thì ngài bổng 
trên tay một đức trẻ. Đảo Phổ Đà là trung tâm chính thờ phượng Đức 
Quán Âm bên Tàu, nơi đó ngài là người bảo hộ những kẻ khổ đau 
hoạn nạn, đặc biệt là những người đi biển. Phẩm 25 trong Kinh Pháp 
Hoa là phẩm Phổ Môn nói về công hạnh của Đức Quán Thế Âm. 
Thỉnh thoảng người ta lầm ngài Quán Âm với Phật A Di Đà hay Phật 
Di Lặc. Theo các nguồn tài liệu Phật giáo khác, Bồ Tát Quán Âm là 
một trong bốn vị Bồ Tát quan trọng nhất của Phật giáo Đại Thừa. Ngài 
là Đại Bi Quán Thế Âm. Ngài cũng còn được gọi là Quán Tự Tại Bồ 
Tát. Ngài là đệ tử và là người nối tiếp Đức Phật A Di Đà ở Tây 
Phương Tịnh Độ. Ngài Quán Thế Âm còn có nhiều danh hiệu khác 
như: Quán Âm, Quán Tại Tát Đỏa, Quán Thế Âm, Quán Thế Tự Tại, 
Quán Tự Tại, Bồ Tát Thiên Thủ Thiên Nhãn, vân vân. Bồ Tát Quán 
Thế Âm, một trong những vị Bồ tát lớn của trường phái Phật giáo Đại 
thừa. Quán Thế Âm tâm thinh cứu khổ, thị hiện trong những hình thức 
không thể nghĩ bàn hầu đem sự gia hộ đến tới bất cứ nơi nào cần Ngài. 
Cũng còn được gọi là Đại Bi Quan Thế Âm Bồ Tát, một trong ba vị 
Phật và Bồ Tát của Tây Phương Tịnh Độ, hai vị kia là Phật A Di Đà và 
Bồ Tát Đại Thế Chí. Trong những tác phẩm thần thoại về Phật giáo 
thì thần thoại về Đức Quán Thế Âm Bồ Tát là độc đáo nhất. Vì pháp 
thuật thần thông, vì sự ân cần và khéo léo tuyệt luân của Ngài “cứu độ 
tất cả những kẻ đau khổ.” Chữ Avalokitesvara là chữ kép của chữ 
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“ishvara” có nghĩa là Thế Tôn và chữ Avalokita có nghĩa là người nhủ 
lòng từ bi, thí dụ như người nhủ lòng từ bi đến những kẻ đau khổ trên 
thế gian này. Theo Edward Conze trong Tỉnh Hoa và Sự Phát Triển 
của Đạo Phật, Quán Thế Âm là lòng từ bị nhân cách hóa. Kinh văn và 
ảnh tượng cho phép phân biệt ba giai đoạn của sự phát triển của Ngài 
ở Ấn Độ. Trước hết, Ngài là một phân của “Tam Vị Nhất Thể” gồm 
Vô Lượng Thọ, Quán Thế Âm và Đại Thế Chí. Tam vị nhất thể này có 
nhiều điểm tương đồng với các tôn giáo ở Ba Tư, nghĩa là trong sự thờ 
phụng Mithra và trong tôn phái Zervan, các tôn giáo ở Ba Tư coi thời 
gian vô hạn là nguyên lý căn bản. Được thu nhập vào Phật giáo, Quán 
Thế Âm trở thành vị Bồ Tát vĩ đại đến độ Ngài gần hoàn hảo như một 
đức Phật. Ngài có một quyền lực pháp thuật lớn lao để cứu độ chúng 
sanh trong mọi khó khăn và nguy hiểm. Ở giai đoạn thứ hai, Quán Thế 
Âm thủ đắc một số chức vụ và tính chất vũ trụ. Ngài nắm thế giới 
trong tay. Ngài vô cùng cao lớn, 810.000 ngàn dặm, mỗi lỗ chân lông 
ngài chứa đựng một thế giới hệ. Ngài là chúa tế và là đấng Thế Tôn 
của thế gian. Từ mắt Ngài phóng ra mặt trời và mặt trăng. Từ miệng 
Ngài phóng ra gió và từ chân Ngài là trái đất. Về tất cả những phương 
diện này, Quán Thế Âm giống như Phạm Thiên. Cuối cùng, ở giai 
đoạn thứ ba, lúc mà những yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm 
hàng đầu, Ngài trở thành một pháp sư có nhiều năng lực nhờ những 
mạn trà và thu nhận nhiều đặc tính của Siva. Đó là Quán Thế Âm 
Mật Tông. Quán Thế Âm, vị “Bồ Tát Nhìn Xuống” chúng ta với lòng 
bi mẫn, là một trong những vị Bồ tát rất quen thuộc trong trường phái 
Đại Thừa. Ngài được mọi người tôn kính như là sự hiện thân của lòng 
bi mẫn, thường được mô tả hay họa hình với 11 đầu và 1.000 tay, tất cả 
đều được dùng trong việc phân bố sự cứu trợ của ngài. Ngài tháp tùng 
Đức Phật A Di Đà, vị Phật đang ngự trị tại Thiên đường Cực Lạc, Tây 
Phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà là một trong nhiều vị Phật quan trọng 
nhất trong các vị Phật khác đang ngự tại nhiều Phật quốc khác nhau 
của Phật giáo Đại Thừa. Đức Quán Thế Âm có thể tìm nhiều cách để 
cứu độ, bao gồm cả hình thức của một vị đệ tử, một vị Tăng, một vị 
trời, hay một vị nữ Bồ Tát Ta Ra. Theo Phật giáo Tây Tạng, Tara là 
một vị nữ Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Ấn Độ và Tây Tạng, được 
sanh ra từ giọt nước mắt thương xót của Bồ Tát Quán Thế Âm, và 
những vị Đạt Lai Lạt Ma cũng được người ta cho là những kiếp tái 
sanh của ngài Quán Thế Âm. Sự sùng bái ngài Quán Thế Âm đã tạo 
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nên những cảm hứng của những tác phẩm nghệ thuật tôn giáo đẹp nhất 
trong truyền thống Phật giáo Á Châu. Vào thế kỷ thứ 10, ở Trung quốc 
người ta bắt đầu trình bày những bức vẽ về ngài Quán Thế Âm có 10 
tay. Bốn tay dùng để giữ mặt trời, mặt trăng, quyển trượng và đỉnh ba; 
sáu cánh tay còn lại được dùng để bắt nhiều ấn pháp khác nhau biểu 
hiện sự bố thí, lòng vô úy và đức hiến dâng. Theo Phật giáo Đại Thừa 
Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế Âm thường được miêu tả với một ngàn 
cánh tay, trong mỗi cánh tay đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ 
nguyện lực của Ngài là có thể hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian 
và đưa ngàn tay đến cứu vớt lấy họ. Kinh văn và ảnh tượng đề nghị ba 
giai đoạn của sự phát triển của ngài ở Ấn Độ. Giai đoạn đầu tiên, ngài 
là một phần của Tam Vị Nhất Thể gồm Phật Vô Lượng Thọ, Quán Thế 
Âm và Đại Thế Chí Bồ Tát (kể đã đạt được đại năng lực). Tam Vị 
Nhất Thể này có nhiều điểm tương đồng với tôn giáo ở Ba Tư, thí dụ 
như là sự thờ phụng Thần Mithra, và trong tông phái Zervan ở Ba Tư, 
coi thời Vô Hạn là nguyên lý căn bản. Được du nhập vào Phật giáo, 
Quán Thế Âm trở thành một vị Bồ Tát vĩ đại đến độ ngài gần hoàn 
hảo như một vị Phật. Ngài có một quyển lực pháp thuật lớn lao để cứu 
độ chúng sanh trong mọi tình huống nguy hiểm và khó khăn. Trong 
giai đoạn thứ nhì, Quán Thế Âm thủ đắc một số nhiệm vụ và tính chất 
vũ trụ. Ngài “nắm thế giới trong tay,” ngài vô cùng cao lớn--“800.000 
dặm”--“mỗi một lỗ lông của ngài chứa đựng một thế giới.” Ngài là 
Chúa tể và đấng Thế Tôn của thế gian. Từ mắt ngài phóng ra mặt trời 
và mặt trăng; từ miệng ngài phóng ra gió; từ chân ngài phóng ra trái 
đất. Về tất cả những phương diện này Quán Thế Âm giống như Phạm 
Thiên của Bà La Môn giáo. Cuối cùng, ở giai đoạn thứ ba, lúc mà 
những yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm ưu thế hàng đầu, ngài 
trở thành một pháp sư, có nhiều năng lực nhờ những thần chú và thâu 
nhận nhiều đặc tính của Thần S¡ Va trong Ấn giáo. Đó là Quán Thế 
Âm của Mật tông. 

Ngài Bồ Tát Quán Thế Âm có thể được diễn tả như một vẳng 
trăng duy nhất trên trời mà bóng lại in khắp ngàn muôn sông hồ, từ 
biển cả cho đến giọt sương, những nơi có nước là có trăng hiện. Tuy 
nhiên, nếu nước đục, thì bóng trăng sẽ mờ khuất. Tâm tính của chúng 
ta cũng giống như nước, nếu chúng sanh một lòng chuyên niệm đức 
Quán Thế Âm, Bồ Tát liền dùng đủ mọi thứ phương tiện thiện xảo từ 
thuận đến nghịch, từ ẩn đến hiện khiến cho chúng sanh được lợi lạc. 
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Nếu trái lại, không chuyên nhất tu tập, tức là tâm mờ đục, sẽ khó lòng 
nhận được sự cảm ứng của ngài. Hơn nữa, Bồ Tát Quán Thế Âm đạo 
pháp rộng lớn không ngằn mé, tùy theo căn tính của tất cả chúng sanh, 
nói đủ pháp để giáo hóa, chứ không riêng lập một phương thức nào, 
nên pháp môn của ngài được gọi là “Phổ Môn.” bên cạnh đó, ngài còn 
có mười hai lời nguyện đặc biệt nhằm cứu độ chúng sanh. Đại Nguyện 
thứ nhất: Nam Mô hiệu Viên Thông, danh Tự Tại, Quán Âm Như Lai 
quảng phát hoằng thệ nguyện: Ngài được xưng tặng là “hiểu biết đầy 
đủ,” “thong dong hoàn toàn.” Ngài đem phép tu hành mà khuyến độ 
khắp cùng chúng sanh. Đại Nguyện thứ nhì: Nam Mô nhứt niệm tâm 
vô quái ngại, Quán Âm Như Lai thường cư Nam Hải nguyện: Ở trong 
một niệm tâm được tự tại vô ngại, Ngài thường ở bể phương Nam để 
cứu độ chúng sanh. Đại Nguyện thứ ba: Nam Mô Ta Bà U Minh giới 
Quán Âm Như Lai tầm thanh cứu khổ nguyện: Ngài luôn ở cõi Ta Bà 
và cõi U Minh để cứu độ kẻ nào kêu cứu tới Ngài. Đại Nguyện thứ tư: 
Nam Mô hàng tà ma, trừ yêu quái Quan Âm Như Lai năng trừ nguy 
hiểm nguyện: Ngài có khà năng trừ khử loài tà ma yêu quái, và đủ sức 
cứu người gặp nguy hiểm. Đại Nguyện thứ năm: Nam Mô thanh tịnh 
bình thùy dương liễu, Quán Âm Như Lai cam lộ sái tâm nguyện: Ngài 
lấy nhành dương liễu dịu dàng nhúng vào nước ngọt mát trong cái bình 
thanh tịnh để rưới tất cả lửa lòng cùa chúng sanh. Đại Nguyện thứ sáu: 
Nam Mô Đại Từ Bi năng Hỷ Xả, Quán Âm Như Lai thường hành bình 
đẳng nguyện: Thương xót người đói và sẵn lòng tha thứ, Ngài không 
phân biệt kể oán người thân, tất cả Ngài đều coi như nhau. Đại 
Nguyện thứ bảy: Nam Mô trú dạ tuần vô tổn hại, Quán Âm Như Lai 
thệ diệt tam đồ nguyện: Đêm ngày đi khắp đó đây để cứu giúp chúng 
sanh ra khỏi các sự tốn hại, Ngài nguyện cứu vớt chúng sanh ra khỏi ba 
đường ác địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đại Nguyện thứ tám: Nam 
Mô vọng Nam nham câu lễ bái, Quán Âm Như Lai, già tỏa giải thoát 
nguyện: Nếu ai quay về núi hướng Nam mà hết lòng cầu nguyện thì 
dầu có bị gông cùm xiểng xích cũng được thoát khỏi. Đại Nguyện thứ 
chín: Nam Mô tạo pháp thuyền du khổ hãi, Quán Âm Như Lai độ tận 
chúng sanh nguyện: Dùng phép tu hành để làm chiếc thuyền, Ngài đi 
củng khắp trong biển khổ để độ hết chúng sanh. Đại Nguyện thứ mười: 
Nam Mô tiên tràng phan, hậu bảo cái, Quán Âm Như Lai tiếp dẫn Tây 
Phương nguyện: Nếu ai cầu nguyện và tu hành theo Ngài chỉ dẫn, khi 
rời bổ xác thân nầy thì sẽ có phướn dài đi trước, tràng lọng quý giá 


2096 


theo sau, để rước về Tây Phương. Đại Nguyện thứ mười một: Nam Mô 
Vô Lượng Thọ Phật cảnh giới, Quán Âm Như Lai Di Đà thọ ký 
nguyện: Ở cảnh giới của Đức Vô Lượng Thọ, tức Đức A Di Đà, Ngài 
đã được cho biết trước là về sau Ngài sẽ thay thế Đức Phật A Di Đà ở 
ngôi vị đó. Đại Nguyện thứ mười hai: Nam Mô đoan nghiêm thân vô 
tỷ trại, Quán Âm Như Lai quá tu thập nhị nguyện: Được thân hình 
nghiêm trang không ai so sánh được với Ngài, ấy là kết quả của sự tu 
theo mười hai nguyện lớn nầy. 


The Twelve Great Vows 0ƒ Avalokitesvara Bodhisattvya 


The Bodhisatva Avalokitesvara has, since the time without 
beginning, been a Buddha with the name of True Dharma Light. While 
residing In the Land of Eternal Stillness, because of Her boundless 
concern and compasion, She also appears In all lands and realms. 
Sftanding beside Amitabha Buddha, She also manifests Herself 
everywhere, as Buddha, Bodhisattva, Arhat, Pratyeka Buddha, or takes 
the form of various beings along the Six Paths In the Dharma Realm of 
the ten directions. She accomplishes whatever deeds are of benefit to 
senfient beings and takes whatever form 1s necessary fo rescue them 
and teach them the Dharma. Like Buddhas, Bodhisattvas are very 
numerous. Among the creations of the mythologIcal Iimagination of the 
Buddhism of Faith, Avalokitesvara 1s the most outstanding. By the 
power of his magic, and by his Infinite care and skill in his “salvation of 
all those who are suffering.” ÀA Sanskrit term for “Lord who Looks 
Down.” A Bodhisattva who stands on the left side of Amitabha Buddha. 
Thịs 1s the most Important Bodhisattva in Mahayana Buddhism. He 1s 
the embodiment of compassion (karuna), which along with wisdom 
(prajna) 1s one of the two main characteristics of the awakened mind of 
a Buddha. His name literally means “the Lord who Look Down,” 
1mplying that he views the sufferings and afflictions of sentient beings 
with compassion. He figures prominently in many Mahayana sutras, 
e.g., several Perfection of Wisdom sutras, the Sukhavati-Vyuha, In 
which he 1s said to be one of the Bodhisattvas In the Pure Lan of 
Amitabha, and the Saddharma-Pundarika, which has an entire chapter 
in which he Is the main figure. In this sutra, he 1s described as the 
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savior of beings In trouble. It 1s said that by merely remembering his 
name with devotion one can be saved In times of distress. In early East 
Asian Buddhist depictions, up to the early Sung Dynasty, he 1s 
portrayed as a male, but since at least the tenth century the image of a 
female in a white robe (Pai-I-Kuan-Yin) has predominated In East 
Asia. In Tibet Avalokitesvara Spyan ras øzIgs dbang phyug 1s viewed 
as the countryˆs patron deity, one of physical enamanations 1s the Dalai 
Lamas Incarnational line. Furthermore, he 1s 1s one of the eight great 
Bodhisattvas in Mahayana tradiional Buddhism, and one whose 
activifles Iinvolve the actIive practice of compassion 1n saving sentient 
beings. The mantra of “Om Mani Pad mi Hum” 1s directly associated 
whữ© Avwalokitesvara Bodhisatva. In Tibentan Buddhism, 
Avalokitesvara Bodhisattva 1s considered to be the main patron 
Bodhisattva, and the HDalai Lama 1s viewed as his Incarnate 
manifesfation. According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, Avalokitesvara 1s one who contemplates the world”s 
sounds, originally represented as a male, the images are now generally 
those of a female figure. The meaning of the term 1s in doubt. Kuan- 
Yin 1s one of the triad of Amitabha, 1s represented on his left, and 1s 
also represented as crowned with Amida; but there are as many as 
thirty-two different forms of Kuan-Yn, sometimes with a brưrd, a vase, 
a wlllow wand, a pearl, a thousand eyes and hands, etc. and when as 
bestower of children, carrying a child. The 1sland of P°u-T”o (Potala) 1s 
the chief center of Kuan-Yin worship, where she 1s the protector of all 
1n distress, especially of those who go to sea. Chapter 25 of the Lotus 
Sutras devoted to Kuan-Yin, and 1s the principal scriptures of the cult. 
Kuan-Yin is sometimes confounded (bị lầm lẫn) with Amitabha and 
Mattreya. According to other Buddhist sources, Avalokitesvara 
Bodhisattva 1s one of the four greatest Iimportant Bodhisattvas In 
Mahayana Buddhism. He ¡1s a Bodhisattva of Great Compassion and 
Observer of the Sounds of the World. He 1s also known as the 
Contemplator of Self-Mastery. He 1s the disciple and future successor 
of Amitabha Buddha in the Western Pure Land. Avalokitesvara 
Bodhisattva also has varilous tiles such as: Kuan-Yin, Kuan-Yin 
Bodhisattva, Regarder or Observer of the world's sounds or crles 
(sounds that enlighten the world), the Sovereign Beholder of the world, 
the Sovereign Beholder, not assoclated with sounds or cries, One 
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Thousand Hands and Eyes Bodhisattva, and so on. World Voice-Seeing 
Bodhisattva, one of the great bodhisattvas of the Mahayana Buddhism. 
Avalokitesvara contemplates the sound of the world. She can manIfest 
herself in any conceivable form to bring help wherever 1t is needed. 
Bodhisattva of compassion and deep listening. Also called Kuan Shi 
Yin, the Bodhisattva of compassion. One of the three Pure Land Sages 
(Buddhas and Bodhisattvas). The others being Buddha Amitabha and 
Bodhisattva Mahasthamaprapta. Among Buddhism mythologIcal works, 
works on Avalokitesvara Bodhisattva are the most outstanding. By the 
power of his magic, and by his Infinite care and skill he affords safety 
to those who are anxious. The word Avalokitesvara 1s a compound of 
the word “ishvara” means “Lord or Sovereign,” and of “avalokita” 
which means he who looks down with compassion, 1.e., on beings 
suffering In this world. According to Edward Conze In Buddhism: Its 
Essence and Development, Avalokitesvara personifiles compassIon. 
The texts and Images suggest that in India one may distinguish three 
stages In his development. At first, he 1s a member of a trinmty, 
consisting of Amitayus, Avalokitesvara and Mahasthamaprapta. This 
Trintfy has many counterparts In lranian religion, 1.e., in the Mithras 
cult and Zervanism, a Persian religion which recognized Infinite Time 
(Z⁄ervan  Akarana=Amita-ayus) as the fundamenfal  princIple. 
Assimilated by Buddhism, Avalokitesvara becomes a great 
Bodhisattva, so great that he Is nearly as perfect as a Buddha. He 
pOSSesses a greaf miraculous power to help In all kinds of dangers and 
difficulties. In the second stage, Avalokitesvara acquires a number of 
cosmic functions and features. He hold the world In his hand, he 1s 
1mmensely big, 800,000 myriads of miles, each of the pores of his skin 
conceals a world system. He Is the Lord and Sovereign of the world. 
From his eyes come the sun and the moon, from his mouth the winds, 
from his ffet the earth. In all these respects, Avalokitesvara resembles 
the Hindu God, Brahma. Finally, 1n the third stage, at a tre when the 
magical elements of Buddhism come to the fore, he becomes a great 
magiclan who owes hIs power to his mantras, and he adopts many of 
the characteristics of Siva. This 1s the Tantric Avalokitesvara. 
Avalokitesvara, the “Bodhisatva who Looks Down” on us with 
compassion, 1s one of the most popular Mahayana Bodhisattvas. 
Revered as the embodiment of compassion, he 1s frequently depicted 
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with eleven heads and 1,000 arms, all of which are used In his 
dispensatlon of aid. Avalokitesvara Is an attendant of the Buddha 
Amitabha, who rules over Sukhavati, the Pure Land of the West. 
Amitabha 1s one of the most Iimportant of the many Buddhas who 
resides In the different Buddha fields of Mahayana Buddhism. 
Avalokitesvara finds many ways to help, not least by assuming a 
varlety of forms, including those of a disciple, a monk, a god or a Tara. 
According to Tibetan Buddhism, Tara, an Iimportant female bodhisattva 
1n Indo-Tibetan Buddhism, was born from a teardrop of his compassion, 
and the HDalai Lamas are sometimes said to be successive 
reincarnations of Avalokitesvara. The cult of Avalokitesvara has 
inspired some of the most beautiful works of religlous art in Asian 
Buddhism. In the 10” century, Chinese Buddhists started painting 
Images of Avalokitesvara Bodhisattva with ten arms. Four of these ten 
arms hold the sun, moon, a mace and a trident; and the remaIning six 
are in the distincfive gesture (mudra) of giving, banishing fear and 
offering. According to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. The texts and the Iimages 
suggest that In India one may distinguish three stages 1n his 
development. At first, he is a member of a Trinity, consisting of Amitayus, 
Avalokitesvara and Mahasthama-prapta (the one who has attained great 
strength). This Trimty has many counterparts in lranian religion, 1.e., in the 
Mithras cult in Zervanism, a Persian religion which recognized Infinite Time 
(Zervan Akarana=Amitayus) as the fundamental principle. Assimilated by 
Buddhism, Avalokitesvara becomes a great Bodhisattva, so great that he 1s 
nearly as perfect as a Buddha. He possesses a great miraculous power to help 
in all kinds of dangers and difficulties. In the second stage, Avalokitesvara 
acquires a number of cosmic functions and features. He “holds the world in his 
hand,” he 1s Iimmensely big-- “800,000 myriads of miles”-- “each of the pores 
of his skin conceals a world system.” He 1s the Lord and Sovereign of the 
world. From his eyes come the sun and the moon, from his mouth the winds, 
from his feet the earth. In all these respects Avalokitesvara resembles the 
Hindu God, Brahma. Finally, in the thírd stage, at a time when the magical 
elements of Buddhism come to the fore, he becomes a great magician who 
owes his power to his mantras, and he adopts many of the characteristics of 
Shiva. This 1s the Tantric Avalokitesvara. 
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Bodhisattva Avalokitesvara can be described as a single moon ¡in the sky 
appears 1n ten thousand rivers and lakes. From the oceans to the tiniest 
dewdrops, wherever there 1s limpid water, the moon appears. However, 1f the 
water 1s turbid or muddy, the image of the moon wIll be blurred or hidden. Our 
Mind-Nature 1s similar to the water. Ilf sentient beings concentrate 
sinplemindedly on the Bodhisattva Avalokitesvara, She employs all kinds of 
expedients, favorable and unfavorable, hidden or overt, to bring them benefits. 
If, on the other hand, the cultivator 1s not utterly sincere and singleminded in 
his recitation, his mind-water will be turbid and 1t will be difficult for him to 
obtainn a response. Moreover, Bodhisattva Avalokitesvaras methods are 
boundless and all-encompassing. She preaches every kind of method to teach 
and transform sentient beings In accordance with their individual capacities 
and nature, without 1nsisting on any particular Dharma method. Therefore, Her 
approach 1s called “Universal Door.” Besides, she also has twelve specific 
VOWS fO Save sentient beings. he First Great Vow: Namo, the Greatly 
Enlightened, well known for great spiritual freedom, the Avalokitesvara 
Tathagata's vow of Iimmense propagation. The Second Great Vow: Namo, 
single-minded in liberation, Avalokitesvara Tathagataˆs vow to often dwell in 
Southern Ocean. The Third Great Vow: Namo, the dweller of Saha World, the 
Underworld, Avalokitesvara Tathagata”s vow to follow the prayer sounds of 
sentient beings to alleviate pains and sufferings. The Kourth Great Vow: 
Namo, the destroyer of evil spirits and demons, Avalaokitesvara Tathagata”s 
vow to eliminate dangers. fhe Fifth Greaf Vow: Namo, the holy water bottle 
and willow branch, Avalokitesvara Tathagata*s vow to provide comfort and 
purification of sentlent beings” minds with sweet holy water. The Sixth Greaf 
Vow: Namo, the greatly compassionate and forgiving Avalkitesvara 
Tathagata's vow offen to carry out conducts with complete fairness and 
cquality. The Seventh Great Vow: Namo, In all times without abandonmeit, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to try to eliminate the three realm. The 
kiphth Great Vow: Namo, Potala Mountam, essential to worship, 
Avalokitesvara Tathagataˆs vow to break from the bondage of shackles and 
chains to find liberation. The Nừaứh Greaf Vow: Namo, the creator of the 
dharma-vessel traveling the ocean of sufferings, Avalokitesvara Tathagata”s 
VOW fO rescue and aid all sentient beings. The Tenth Greaf Vow: Namo, the 
holder of flags and parasols, Avalokitesvara Tathagata”s vow fo protect and 
deliver sentient beings to the Western Pure Land. The eleventh Great Vow: 
Namo, the world of the Infinite Life Buddha, Avalokitesvara Tathagata”s vow 
to have Amitabha Buddha give the prophecy of Buddhahood. The Twelfth 
Great Vow: Namo, the incomparable adorning body In the three worlds, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to complete the twelve vows fo rescue 
sentient beings. 
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Phụ Lục Ï 
Appendix I 


Mười Hai Lời Nguyện Của Đức 
Dược Sư Lưu Ly Quang Phật 


Theo Kinh Dược Sư, Đức Phật bảo ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
rằng ở phương Đông cách cõi Ta Bà hơn mười căn dà sa cõi Phật, có 
một thế giới tên là Tịnh Lưu Ly. Đức giáo chủ cõi ấy hiệu là Dược Sư 
Luu Ly Quang Như Lai, Ứng Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Viên Mãn, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, 
Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn. Khi còn tu hạnh Bồ Tát, Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai có phát mười hai nguyện lớn, khiến cho chúng 
hữu tình câu chi được nấy. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã khẳng định 
với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng: “Dầu ta có nói đến mãn một kiếp 
hay hơn một kiếp cũng không thể nào nói cho hết được. Tuy nhiên, ta 
có thể nói ngay rằng cõi Phật kia không có đàn bà, không có đường dữ 
và cả đến tiếng khổ cũng không.” Kinh Dược Sư cũng nhấn mạnh về 
những công đức của Đức Dược Sư Như Lai và khuyên chúng sanh hãy 
tin tưởng vị Phật nầy để được vãng sanh Thiên đường Đông Độ; tuy 
nhiên, kinh không phủ nhận Tây phương Cực Lạc. Đức Thích Ca Mâu 
Ni Phật bảo Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát trong Kinh Dược Sư như sau: “Có 
những kẻ không nhận thức lẽ thiện ác, chỉ một bề tham lam mà không 
hề biết bố thí và phước báo của bố thí là gì. Ngu muội, vô trí, thiếu cả 
đức tin. Dồn chứa tài sẳẩn vàng ngọc cho nhiều, nỗ lực mà ôm giữ. 
Thấy người xin đến, lòng họ không vui. Giả sử bất đắc dĩ phải bố thí 
thì họ cảm thấy thật tiếc rẽ như đang cắt thịt mình vậy. Lại còn những 
kẻ tham xan (tham lam keo kiết), dồn chứa tài sản mà đối với bản thân 
họ, họ còn không hưởng dụng, huống chi có thể đem cho cha mẹ, vợ 
con, tôi tớ, người làm hay kẻ đến xin. Những kẻ ấy, sinh mạng kết thúc 
ở đây thì sanh trong thế giới ngạ quỷ hay súc sanh. Nhưng xưa kia, khi 
ở trong loài người, từng được thoáng nghe danh hiệu của Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai, nên ngày nay dù ở trong ác đạo, vẫn thoáng 
nhớ danh hiệu của Đức Như Lai ấy, và ngay khi nhớ thì chết ở ác đạo 
mà sanh lại làm người, được sự nhớ đời trước nên sợ nỗi khổ ác đạo 
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mà không ham dục lạc, thích bố thí và ca tụng người bố thí. Có gì cũng 
không tiếc. Dần dần tiếp theo, đầu, mắt, tay chân, máu thịt, và những 
bộ phận khác của cơ thể, còn có thể đem cho người đến xin, huống là 
những thứ tiền tài sản vật khác. Những người đáng lý phải lăn trôi 
trong tam ác đạo địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng có cơ may được 
nghe tên Ngài. Có kẻ dù thọ giới pháp Như Lai mà lại phá giới pháp 
ấy. Có kẻ không phá giới pháp mà phá quy tắc. Có kẻ đối với giới 
pháp và quy tắc tuy không phá hoại, nhưng lại phá hoại chánh kiến. 
Có kẻ không phá hoại chánh kiến mà phế bỏ đa văn, nên đối với ý 
nghĩa sâu xa của Kinh Phật nói không thể lý giải được. Có kẻ tuy đa 
văn mà thượng mạn, vì thượng mạn che mờ tâm trí nên luôn cho mình 
là phải, người là trái, ghét chê cả chánh pháp, làm bè đảng với tà ma. 
Những kẻ u mê như vậy tự mình đã làm theo tà kiến, lại làm cho vô số 
người khác rơi xuống hố lớn nguy hiểm. Những kẻ ấy đáng lý phải lăn 
trôi trong tam ác đạo, địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh, nhưng nếu được 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì bổ ngay 
tánh ác, tu các pháp lành, và sẽ không sa vào các đường dữ. Giả sử có 
kẻ vẫn không thể bỏ ngay tánh ác hay tu ngay các pháp lành mà phải 
sa vào ác đạo đi nữa, thì nhờ uy lực của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang 
Như Lai mà làm cho họ thoáng nghe được danh hiệu của Ngài, sinh 
mạng kết thúc ở ác đạo, sanh lại trong cõi người, được chánh kiến, tinh 
tấn, và ý thích khéo điêu luyện, nên thoát ly gia đình, đi đến phi gia 
đình, ở trong pháp Như Lai mà thọ giới, giữ giới, không có phạm giới 
mà lại chánh kiến, đa văn, lý giải nghĩa lý cực kỳ sâu xa mà lại viễn ly 
thượng mạn, không chê chánh pháp, không làm bạn ma, dân dân tu 
hành các hạnh Bồ Tát và đầy đủ một cách mau chóng. Có những kẻ 
tham lẫn ganh ghét, ca tụng bản thân, công kích kẻ khác, nên sẽ sa vào 
ba đường dữ, chịu đựng khổ sở khốc liệt trong vô số ngàn năm, rồi sinh 
mạng kết thúc ở đó mà tái sanh làm trâu bò, lừa ngựa, lạc đà, thường 
bị đánh đập, đói khát hành hạ, lại luôn mang nặng, chở nhiều. Nếu 
được làm người thì sanh trong gia đình hèn hạ, làm tôi tớ, bị người sai 
sử, thường không có tự do. Nhưng nếu xưa kia khi còn làm người, từng 
nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì do nhân 
lành ấy mà nay nhớ lại, chí tâm quy-y, nhờ thần lực của Phật mà thoát 
hết khổ sở, giác quan tinh nhuệ, trí tuệ đa văn, thường cầu thắng pháp, 
thường gặp thiện hữu, dứt hẳn lưới ma, đập vỏ vô minh, làm khô cạn 
sông phiền não, giải thoát hết thảy sinh lão bệnh tử, lo buồn khổ não. 
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Có những kẻ thích chống đối, ly gián, đấu tranh, kiện tụng, gây bực tức 
và rối loạn cho bản thân và người khác. Đem cả thân thể, lời nói, và ý 
nghĩ mà tạo ra và làm tăng trưởng đủ thứ ác nghiệp. Gây mãi cho nhau 
những sự bất lợi để mưu hại lẫn nhau. Nguyện cầu bái lạy thần rừng 
núi, cây cỏ, mồ mả; giết sinh vật lấy máu huyết mà cúng tế dạ xoa, la 
sát; viết tên người mình oán, làm hình ảnh của người ấy, đem chú 
thuật tàn ác mà thư, ếm, phú chú, dùng thuốc độc, chú quỷ khởi thi, 
dùng mọi cách làm đứt sinh mạng người khác, hay làm chết thân họ. 
Tuy nhiên, nếu những nạn nhân ấy nghe được danh hiệu của Đức Dược 
Sư Lưu Ly Quang Như Lai thì mọi việc dữ trên không cách nào hại 
được. Lại cùng kẻ kia (người muốn hại người khác), tất cả đôi bên đều 
khởi dậy từ tâm đối với nhau, làm lợi ích an lạc mà không còn ý thức 
thương tổn hay tâm lý ghét giận. Đôi bên cùng vui vẻ. Ai cũng cảm 
thấy bằng lòng với những gì mình có, không ai muốn lấn lướt ai mà chỉ 
làm lợi ích cho nhau mà thôi. Có những người trong tứ chúng Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo Ni, Ưu Bà Tắc, Ưu Bà Di, và những thiện nam thiện nữ khác, 
có đức tin thuần tịnh, nếu ai có khả năng thọ trì bát quan trai giới trong 
một năm hay ba tháng. Rồi đem thiện căn này nguyện sanh về cõi Tây 
Phương Cực Lạc, trụ xứ của Đức Phật Vô Lượng Thọ, để được nghe 
Chánh Pháp của Ngài, nhưng chưa quyết định. Nếu nghe danh hiệu 
của Đức Thế Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, thì đến khi sinh 
mạng kết thúc, có tám vị đại Bồ Tát, danh hiệu Văn Thù Sư Lợi, Quán 
Thế Âm, Đại Thế Chí, Vô Tận Ý, Bảo Đàn Hoa, Dược Vương, Dược 
Thượng, và Di Lặc Bồ Tát. Tám vị đại Bồ Tát này lướt không gian đến 
tiếp dẫn cho người ấy. Tức thì người ấy tự nhiên hóa sanh trong hoa 
sen bằng các thứ ngọc và đủ mọi màu xen lẫn với nhau. Họ có thể 
nhờ vậy mà được sanh lên cõi trời. Tuy sinh lên cõi trời, nhưng thiện 
căn xưa cũng chưa cùng tận, và không còn sinh lại tại các đường dữ 
nữa. Khi thọ mệnh trên cõi trời chấm dứt thì họ sinh lại làm người. 
Bằng cách hoặc sanh làm chuyển luân vương, ngự trị tứ châu, uy đức 
tự tại, khiến cho vô lượng trăm ngàn chúng sanh trụ vào thập thiện 
nghiệp. Hoặc sinh vào dòng sát đế lợi, bà la môn, cư sĩ, nhiều tiền bạc 
ngọc ngà châu báu, kho bổ đây tràn, thân hình tướng mạo đẹp đẽ trang 
nghiêm, bà con bạn bè đầy đủ, trí tuệ thông minh, sức lực mạnh mẽ 
như đại lực sĩ. Nếu là phụ nữ mà được nghe danh hiệu của Đức Thế 
Tôn Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, nhất tâm thọ trì, thì về sau không 
còn chịu lại thân thể phụ nữ nữa. 
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Theo Kinh Dược Sư, Đức Phật bảo ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
rằng ở phương Đông cách cõi Ta Bà hơn mười căn dà sa cõi Phật, có 
một thế giới tên là Tịnh Lưu Ly. Đức giáo chủ cõi ấy hiệu là Dược Sư 
Luu Ly Quang Như Lai, Ứng Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Viên Mãn, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, 
Thiên Nhân Sư, Phật, Thế Tôn. Khi còn tu hạnh Bồ Tát, Đức Dược Sư 
Lưu Ly Quang Như Lai có phát mười hai nguyện lớn, khiến cho chúng 
hữu tình câu chi được nấy. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã khẳng định 
với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng: “Dầu ta có nói đến mãn một kiếp 
hay hơn một kiếp cũng không thể nào nói cho hết được. Tuy nhiên, ta 
có thể nói ngay rằng cõi Phật kia không có đàn bà, không có đường dữ 
và cả đến tiếng khổ cũng không.” Đại Nguyện thứ nhất: Nguyện đời 
sau, khi chứng được đạo Chánh Đẳng Chánh Giác, thân có hào quang 
sáng suốt, rực rỡ chiếu khắp vô lượng, vô số, vô biên thế giới, để soi 
sáng giác ngộ cho mọi chúng sanh, khiến cho tất cả chúng hữu tình đều 
có đủ ba mươi hai tướng đại trượng phu, cùng tám chục món tùy hình 
trang nghiêm như thân của ta vậy. Đại Nguyện thứ hai: Nguyện đời 
sau, khi được đạo Bồ Đề, thân ta như ngọc lưu ly, trong ngoài sáng 
suốt, tinh sạch hoàn toàn, không có chút nhơ bợn, ánh quang minh chói 
lọi khắp nơi, công đức cao vòi vọi và an trú giữa từng lưới dệt bằng tia 
sáng, tổ hơn vầng nhật nguyệt. Chúng sanh trong cõi u minh đều nhờ 
ánh sáng ấy mà tâm trí được mở mang và tùy ý muốn đi đến chỗ nào 
để làm các sự nghiệp gì cũng đều được cả. Đại Nguyện thứ ba: 
Nguyện đời sau, khi được đạo Bồ Để, dùng trí huệ phương tiện vô 
lượng vô biên độ cho chúng hữu tình, khiến ai nấy đều có đủ các vật 
dụng, chớ không ai phải chịu sự thiếu thốn. Đại Nguyện thứ tư: 
Nguyện đời sau khi được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình tu theo tà 
đạo, thì ta khiến họ quay về an trụ trong đạo Bồ Đề, hoặc có những 
người tu theo hạnh Thanh Văn, Độc Giác thì ta cũng lấy phép Đại 
Thừa mà dạy bảo họ. Đại Nguyện thứ năm: Nguyện đời sau khi được 
đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nhiều vô lượng, vô biên ở trong 
giáo pháp của ta mà tu hành theo hạnh thanh tịnh, thì ta khiến cho tất 
cả đều giữ được pháp giới hoàn toàn đầy đủ cả tam tụ tịnh giới. Giả sử 
có người nào bị tội hủy phạm giới pháp mà khi đã nghe được danh 
hiệu ta thì trở lại được thanh tịnh, khỏi sa vào đường ác. Đại Nguyện 
thứ sáu: Nguyện đời sau khi chứng được đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu 
tình nào thân hình hèn hạ, các căn không đủ, xấu xa, khờ khao, tai 
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điếc, mắt đui, nói năng ngọng nghịu, tay chân tật nguyền, lác hủi, điên 
cuồng, chịu tất cả những bệnh khổ ấy mà khi đã nghe danh hiệu ta liền 
được thân hình đoan chánh, tâm tánh khôn ngoan, các căn đầy đủ, 
không còn những bệnh khổ ấy nữa. Đại Nguyện thứ bảy: Nguyện đời 
sau, khi được chứng đạo Bồ Đề, nếu có chúng sanh nào bị những 
chứng bệnh hiểm nghèo không ai cứu chữa, không ai để nương nhờ, 
không gặp thầy, không gặp thuốc, không bà con, không nhà cửa, chịu 
nhiều nỗi nghèo hèn khốn khổ, mà hễ danh hiệu ta đã nghe lọt vào tai 
một lần thì tất cả bệnh hoạn khổ não đều tiêu trừ, thân tâm an lạc, gia 
quyến sum vầy, của cải sung túc, cho đến chứng được đạo quả Vô 
Thượng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ tám: Nguyện đời sau khi ta chứng 
được đạo quả Bồ Đề, nếu có những phụ nữ nào bị trăm điều hèn hạ 
khổ sở của thân gái làm cho buồn râu, bực tức, sanh tâm nhàm chán, 
muốn bỏ thân ấy mà hễ nghe danh hiệu ta rối thì tất cả đều được 
chuyển thân gái thành thân trai, có đủ hình tướng trượng phu, cho đến 
chứng được đạo quả Vô Thượng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ chín: Nguyện 
đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề thì khiến cho chúng sanh hữu 
tình ra khỏi vòng lưới ma nghiệp, được giải thoát tất cả sự ràng buộc 
của ngoại đạo. Nếu có những kẻ sa vào rừng ác kiến, ta nhiếp dẫn họ 
trở về với chánh kiến và dân dần khiến họ tu tập theo các hạnh Bồ Tát 
được mau chứng đạo Chánh Đẳng Bồ Đề. Đại Nguyện thứ mười: 
Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo quả Bồ Đề, nếu có chúng hữu 
tình nào mà pháp luật nhà vua gia tội phải bị xiểng xích, đánh đập, 
hoặc bị giam giữ trong chốn lao tù, hoặc bị chém giết, hoặc bị nhiều tai 
nạn nhục nhã, thân tâm chịu những nỗi khổ, buồn rầu, bức rứt, hễ nghe 
đến danh hiệu ta thì nhờ sức oai thần phước đức của ta đều được giải 
thoát tất cả những nỗi ưu khổ ấy. Đại Nguyện thứ mười một: Nguyện 
đời sau khi ta được chứng đạo Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào bị sự 
đói khát hoành hành, đến nỗi vì tìm miếng ăn phải tạo các nghiệp dữ, 
mà hễ nghe danh hiệu ta rồi chuyên niệm thọ trì thì trước hết ta dùng 
các món ăn uống ngon lạ ban bố cho thân họ được no đủ và sau ta mới 
đem pháp vị nhiệm mầu kiến lập cho họ cái cảnh giới an lạc hoàn 
toàn. Đại nguyện thứ mười hai: Nguyện đời sau khi ta chứng được đạo 
Bồ Đề, nếu có chúng hữu tình nào nghèo đến nỗi không có áo che 
thân bị muỗi mòng cắn đốt, nóng lạnh dãi dầu, ngày đêm khổ bức, hễ 
nghe đến danh hiệu ta mà chuyên niệm thọ trì thì ta khiến cho được 
như ý muốn: Nào các thứ y phục tốt đẹp, nào tất cả các bảo vật trang 
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nghiêm, nào tràng hoa, phấn sáp bát ngát mùi thơm và trống nhạc cùng 
những điệu ca múa, tùy tâm muốn thưởng thức món nào cũng được 
thỏa mãn cả. 


The Twelve Vows 0ƒ Bhaishajya-GUuru-Buddha 


According to The Medicine Buddha Sutra, the Buddha said to 
ManJjusri Bodhisattva: “East of this world, past countless Buddha-lands, 
more numerous than the grains of sand In ten Ganges Rivers, there 
exIsts a world called Pure Lapis Lazuli. The Buddha of that world 1s 
called the Medicine Buddha Lapis Lazuli Radiance Tathagata, Arhat, 
the Perfectly Enlightened, Perfect in Mind and Deed, Well Gone, 
Knower of the World, Unsurpassed Being, Tamer of Passions, Teacher 
of Gods and Men, Buddha, World Honoured One. When the World 
Honoured Medicine Buddha was treading the Bodhisattva path, he 
solemnly made Twelve Great Vows fo grant sentient beings whatever 
they desired. Sakyamuni Buddha confirmed ManJjusri Bodhisattva: “I 
cannot possibly describe them all, not even I1f I were to speak for an 
eon or more. However, this Buddha-land 1s utterly pure. You will find 
no temptations, no Evil Paths nor even cries of suffering there.” The 
Medicinne Buddha Sutra also stresses on the merits and virtues of 
Bhaisaya-Guru and encourages sentient beings to have faith in this 
Buddha so that they ca be reborn 1n the Eastern Paradise; however, the 
sutra never denies the Western Paradise. Sakyamuni Buddha told 
ManJusri in the Medicine Buddha Sutra as follows: “here are living 
beings who don't distinguish good from evil, who Indulge in greed and 
stinginess, and who know nothing of giving or 1fs rewards. They are 
stupid, 1egnorant, and lack the foundation of faith. They accumulate 
much wealth and many treasures and ardently guard them. When they 
see a beggar coming, they feel displeased. When they have to practice 
an act of charity that does not benefit themselves, they feel as though 
they were cutting a piece of flesh from their body, and they suffer deep 
and painful regret. There are other Iinnumerable avaricious and miserly 
living beings who hoard money and necessities that they don”t use 
even for themselves, how much less for the parents, WIVes, Or 
servants, or for beggars! At the end of their lives, such beings wIll be 
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reborn among the hungry ghosts or animals. If they heard the name of 
that Buddha, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, In thetr 
former human existence, and they recall that Tathagataˆs name for the 
briefest moment while they are 1n the evil destinies, they wIll 
Iummediately be reborn in the human realm. Moreover, they will 
remember theIr past lives and will dread the sufferings of the evil 
destinies. They wIll not delight in worldly pleasures, but wIll reJoice 1n 
giving and praise others who give. They will not begrudge giving 
whatever they have. Gradually, to those who come to beg, they wIll be 
able to give away their own head, eyes, hands, and even theIr entire 
body, to say nothing of their money and property! 'These beings will 
drift endlessly In the realms of hells, ghosts or animail, but they have a 
chance to hear His name. There are beings who, although they study 
under the Tathagata, nonetheless violate the precepts. Others, although 
they do not violate the precept(s, nonetheless, transgress the rules and 
regulations. Others, although they do not violate the precepts or rules 
and regulations, nonetheless destroy their own prOper VIews, 
nonetheless neglect learning, so they are unable to understand the 
profound meaning of the Sutras that the Buddha speaks. Others, 
although they are learned, nonetheless ø1ve rise to overweening pride. 
Shadowed by overweening pride, they justfy themselves and 
disparage others, slander the Proper Dharma, and Join the retinue of 
demons. Such fools act on their misguided views and further, cause 
Immeasurable millions of beings to fall into pits of great danger. These 
beings wIll drift endlessly 1n the realms of the hells, hungry ghosts, and 
animals. But 1f they hear the name of Medicine Master Vaidurya Light 
Tathagata, they will be able to renounce their evil practices and 
cultivate wholesome Dharmas, and thereby avoid falling Iinto the evil 
destinies. If those who have fallen into the evil destinies because they 
could not renounce their evil practices and cultivate wholesome 
Dharmas, by the awesome power of the past vows of that Tathagata, 
get to hear his naem for only a moment, then after they pass out of that 
exIstence, they will be reborn again as human beings. They will hold 
proper views and wIll be ever vigorous. Their minds will be regulated 
and Joyful, enabling them to renounce their families and leave the 
householder”s le. They will take up and maintain study of the 
Tathagata's Dharma without any violaton. They will understand 
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profound meaninss and yet be free from overweening pride. They will 
not slander the Proper Dharma and will never Join the ranks of demons. 
They will progressively cultivate the practices of Bodhisattvas and wIll 
soon bring them to perfection. There are sentient beings who harbor 
stinginess, greed and jealousy, who praise themselves and disparage 
others, they wIll fall Into the three evil destimes for countless 
thousands of years where they will undergo Intense suffering. After 
undergoing Intense suffering, at the end of their lives they will be 
reborn 1n the world as oxen, horses, camels, and donkeys that are 
constantly beaten, afflicted by thirst and hunger, and made to carry 
heavy burdens along the roads. Or they may be reborn among lowly 
people, as slaves or servants who are always ordered around by others 
and who never for a moment have freedom. If such beings, In theIr 
former lives as humans, heard the name of the World Honored Ône, 
Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, and by this øgood cause are 
able to remember it and sincerely take refuge with that Buddha, then, 
by means of the Buddha”s spiritual power, they will be liberated from 
all sufferings. They will be endowed with keen faculties, and they wIll 
be wise and erudite (learn broadly). They will always seek the 
supreme Dharmas and encounter good friends. They will eternally 
sever the nets of demons and smash the shell of Ignorance. They wIll 
dry up the river of afflictions and be liberated from bírth, old age, 
sickness, death, anxiety, grIef, suffering, and vexation (depression). 
There are beings who delight in perversity and engage in legal dispute, 
bringing troubles to others as well as themselves. In theIr actions, 
speech, and thoughts, they create and Increase evil karma. They are 
never willing to benefit or forgive others, they scheme to harm one 
another Instead. They pray and bow to the spirits of the mountains, 
Íorests, trees, and graves. They KIlH living beings In order to make 
sacrifices of blood and flesh to the Yaksa and Raksasa ghosts. They 
write down the names of theiIr enemies and make Images of them, and 
then they bewitch those names and Images with evil mantras. They 
summon paralysis ghosfs, or command corpse-ralsing ghosts to Kkill or 
injure their enemies. However, If the victims hear the name of 
Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, then all those evil things 
wIll lose their power to do harm. The evildoers w1ll become kind to one 
another. They will attain benefit, peace, and happiness and no longer 
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cherish thoughts of malice, affliction, or enmity. Everyone will reJoice 
and feel content with what they have. Instead of encroaching upon 
each other, they seek to benefit one another. There are people among 
the fourfold assembly of Bhikshus, Bhikshums, Upasakas, and 
Upasikas, as well as other good men and women of pure faith, who 
accept and uphold the eight precepts either for one year or for three 
months, practicing and studying them. With these good roots, they may 
vow to be reborn In the Western Land of Ulimate Bliss where the 
Buddha of Limitless Life dwells, to hear the Proper Dharmas, but their 
resolve may not be firm. However, I1f they hear the name of the World 
Honored One, Medicine Master Vaidurya Light Tathagata, then as the 
end of their lives draws near, before them will appear eight great 
Bodhisattvas, whose names are: ManJusri, Avalokitesvara (the one 
who observes the sounds of the world), Great Strength Bodhisattva, 
Inexhaustible Intention Bodhisattva, Jewelled Udumbara Flower, 
Medicine King, Medicine Superlor, and Mattreya Bodhisattva. Those 
eight great Bodhisattvas will appear In space to show them the way, 
and they will naturaly be born by transformation in that land, amid 
precIous flowers. Or they may be born In the Heavens due to this 
cause. Although reborn In the heavens, their original good roots will 
not be exhausted and so they wIll not fall Into the evil destinies again. 
When thetr life in the heavens ends, they wIll be born among people 
again. They may be wheel-turnng kings, reilgning over the four 
continents with awesome virtie and ease, bringing uncountable 
hundreds of thousands of living beings to abide 1 the practice of the ten 
good deeds. Or they may be born as ksatriyas, Brahmans, laymen, or 
sons of honorable families. They will be wealthy, with storehouses 
filed to overflowing. Handsome 1n appearance, they will be 
surrounded by a great retinue of relatives. They wIll be intelligent and 
Wise, courageous and valiant, like great and awesome knights. lf a 
woman hears the name of teh World Honored One, Medicine Master 
Vaidurya Lipht Tathagata, and sincerely cherishes 1t, in the future she 
wIll never be born as a female. 

According to The Medicine Buddha Sutra, the Buddha said to 
ManJjusri Bodhisattva: “East of this world, past countless Buddha-lands, 
more numerous than the grains of sand In ten Ganges Rivers, there 
exIsts a world called Pure Lapis Lazuli. The Buddha of that world 1s 
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called the Medicine Buddha Lapis Lazuli Radiance Tathagata, Arhat, 
the Perfectly Enlightened, Perfect in Mind and Deed, Well Gone, 
Knower of the World, Unsurpassed Being, Tamer of Passions, Teacher 
of Gods and Men, Buddha, World Honoured One. When the World 
Honoured Medicine Buddha was treading the Bodhisattva path, he 
solemnly made Twelve Great Vows fo grant sentient beings whatever 
they desired. Sakyamunmi Buddha confirmed ManJjusri Bodhisattva: “l 
cannot possibly describe them all, not even I1f I were to speak for an 
eon or more. However, this Buddha-land 1s utterly pure. You will find 
no femptations, no Evil Paths nor even cries of suffering there.” The 
Fưst great Vow: IÌ vow that 1n a future life, when I have attained 
Supreme, Perfect Enliphtenment, my brilliant rays wIll radiate to all 
beings or to shine upon all beings with the lipht from my body, 
1lluminating Infinite, countless boundless realms. This body will be 
adorned with the Thiry-Iwo Marks of Greatness and Eighty 
AuspIclous Characteristics. Furthermore, I will enable all sentient 
beings to become Just like me. The Second Greaf Vow: ÏÌ vow that 1n a 
future life, when I have attained Supreme Enlightenment, my body, 
Iinside and out, will radiate far and wide the clarity and flawless purIty 
Of lapIs lazuli. This body wIll be adorned with superlative virtues and 
dwell peacefully in the midst of a web of lipht more magnificent than 
the sun or moon. The light wIll awaken the minds of all beings dwelling 
1n darkness, enabling them to engage In their pursuIfs according to theIr 
wishes. The Third Great Vow: Ì vow that 1n a future life, when I have 
attained Supreme Enlightenment, I wIll, with Infiinie wisdom and 
skillful means, provide all sentient beings with an inexhaustible 
quanfity of øgoods to meet their material needs. They wIll never want 
for anything. The Fourth Great Vow: Ï vow that In a future life, when I 
have attained Supreme Enliphtenmert, I will set all who follow 
heretical ways upon the path to Enlightenment. Likewise, I will set 
those who follow the Sravaka and Pratyeka-Buddha ways onto the 
Mahayana path. The Fựth Great Vow: I vow that 1n a future hfe, when 
I have attained Supreme Enlightenment, I wIll help all the countless 
senfient beings who cultivate the path of morality in accordance with 
my Dharma to observe the rules of conduct (Precepts) to perfection, In 
conformtty with the Three Root Precepts. Even those gullty of 
disparaging or violating the Precep(s wIll regain their purity upon 
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hearing my name, and avoid descending upon the Evil Paths. The Sixth 
Grea£ Vow: Ï vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenment, sentient beings with Imperfect bodies, whose senses 
are deficlent, who are ueply, stupid, blind, deaf, mute, crippled, 
hunchbacked, leprous, Insane or suffering from various other 1llnesses, 
wIll, upon hearing my name, acquire well-formed bodies, endowed 
with Iintelligence, with all senses Intact. They will be free of illness and 
suffering. The Seventh Great Vow: Ì vow that 1n a future life, when I 
have atfained Supreme Enlightenment, sentient beings afflicted with 
varlous Illnesses, with no one to help them, nowhere to turn, no 
physiclans, no medicine, no family, no home, who are destiftute and 
miserable, will, as soon as my name passes through their ears, be 
relieved of all their Illnesses. With mind and body peaceful and 
contented, they will enJoy home, family and property in abundance and 
eventually realize Unsurpassed Supreme Enlightenmernt. The Eighth 
Grea£ Vow: Ï vow that 1n a future life, when I have attained Supreme 
Enlightenment, those women who are extremely disgusted with 
“hundred afflictions that befall women” and wish abandon their female 
form, will, upon hearing my name, all be reborn as men. They wIll be 
endowed with noble features and eventually realize UỦnsurpassed 
Supreme Enlightenment. The Ninth Great Vow: ÏÌ vow that 1n a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenment, I[ will help all 
senfient beings escape from the demons' net and free themselves from 
the bonds of heretical paths. Should they be caught in the thicket of 
wrong views, I wIll lead them to correct views, gradually inducing them 
to cultivate the practices of Bodhisattvas and swiftly realize Supreme, 
Perfect Enlightenment. The Tenth Greaf Vow: ÏÌ vow that 1n a future 
le, when I have attained Supreme Enlightenement, those sentient 
beings who are shackled, beaten, imprisoned, condemned to death or 
otherwise subJected to countless miseriles and humiliations by royal 
decree, and who are suffering in body and mind from this oppression, 
need only hear my name to be freed from all these afflictions, thanks to 
the awesome power of my merits and virtues. The Eleventh Greaf 
Vow: I[ vow that In a future life, when I have attained Supreme 
Enliphtenmert, If sentlent beings who are tormented by hunger and 
thirst, to the point of creating evil karma In their attempfs fO survIve, 
should succeed 1n hearing my name, recite it singlemindedly and hold 
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fast to 1t, [ wIll first satisfy them with most exquisite food and drink. 
Ultumately, 1t 1s through the flavor of the Dharma that I wIll establish 
them In the realm of peace and happiness. The Twelfth Great Vow: I 
vow that in a future life, when I have attained Supreme Enlightenmert, 
1f sentlent beings who are utterly destitute, lacking clothes to protect 
them from mosquItos and flies, heat and cold, and are suffering day and 
night, should hear my name, recife 1t singlemindedly and hold fast to 1f, 
their wishes wIll be fulfilled. They wIll Iimmediately receive all manner 
of exquIsite clothing, precious adornmentfs, flower garlands and incense 
powder, and will enJjoy music and entertainment to their heart's 
content. 
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Phụ Lục ÿ 
Appendix .J 


Bốn Mươi Tám Lời Nguyện 
Của Đức Phật A Di Đà 


Tứ Thập Bát Nguyện hay bốn mươi tám lời nguyện của Phật A Di 
Đà trong Kinh Vô Lượng Thọ. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát 
Pháp Tạng. Theo trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo 
cõi Phật nơi đó ngài sẽ ngự khi thành Phật. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, 
Đức Phật A Di Đà là tối yếu vì sức mạnh nơi những lời nguyện của 
Ngài. Sức mạnh nầy vĩ đại đến nỗi ai nhất tâm niệm “Nam Mô A Di 
Đà Phật,” khi lâm chung có thể vãng sanh Cực Lạc, và thành Phật từ 
nơi cõi nước nầy. Chỉ cần niệm Hồng Danh Phật là được. Đây là bổn 
nguyện của Bồ Tát Pháp Tạng, vị Bồ Tát sắp thành Phật, hay ngay cả 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện, 
trong đó lời nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô 
Lượng Thọ: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng 
Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo 
nên cõi Phật tùy ý. Một Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là trụ tại “Niết Bàn Vô 
Trụ,” và do đó có thể ở bất cứ nơi nào và khắp cả mọi nơi. Nguyện 
của Ngài là lập nên cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
quốc độ lý tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý, để 
tiếp dẫn những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan 
trọng nhất, hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm 
lòng thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh về cõi 
Cực Lạc nầy. Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung cho 
những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng những ai chuyên 
niệm danh hiệu Ngài với ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài 
thì sẽ được như ý. Thứ nhấ? là Vô Tâm Ác Thú Nguyện (nguyện 
không còn ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trong cõi nước còn 
có địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
nhì là Bất Cánh Ác Thú Nguyện (nguyện chúng sanh chẳng còn phải 
sa vào ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước 
sau khi thọ chung, còn phải trải qua ba nẻo đữ, xin chẳng giữ lấy ngôi 
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chánh giác. Thứ ba là Tất Giai Kim Sắc Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều màu vàng ròng). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người 
trong nước chẳng hệch như màu vàng y hết cả đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ £ư là Vô Hữu Hảo Xú Nguyện (nguyện không 
còn kẻ đẹp người xấu). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong 
nước hình sắc chẳng đồng, còn có người đẹp kẻ xấu, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ năm là Túc Mệnh Trí Thông Nguyện (nguyện 
hết thảy chúng sanh đều được túc mệnh thông). Nếu tôi được làm Phật, 
mà trời, người trong nước chẳng biết túc mạng, trở xuống chẳng biết 
trăm ngàn ức Na-do-tha việc các kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ sáu là Thiên Nhãn Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều được thiên nhãn thông). Nếu tôi được làm Phật, mà 
trời người trong nước chẳng được thiên nhãn, trở xuống nghe tiếng 
trăm ngàn ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ bảy là Thiên Nhĩ Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được thiên nhĩ thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong nước chẳng được thiên nhĩ, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức 
Na-do-tha chư Phật thuyết pháp mà chẳng thọ trì tất cả đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ fám là Tha Tâm Trí Thông Nguyện 
(nguyện hết thấy chúng sanh đều được tha tâm thông). Nếu tôi được 
làm Phật, mà trời người trong nước chẳng được thấy tha tâm trí, trở 
xuống chẳng biết trăm ngàn ức Na-do-tha tâm niệm của chúng sanh 
trong các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ chín là 
Thần cảnh Trí Thông Nguyện (nguyện hết thẩy chúng sanh đều được 
thần túc thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước 
chẳng được thần túc, ở trong lối một niệm trở xuống chẳng vượt qua 
được trăm ngàn ức Na-do-tha các nước Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười là Tốc Đắc Lậu tận Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều chóng lậu tận). Nếu tôi được làm Phật mà trời người 
trong cõi nước còn khởi tưởng niệm tham, tính chuyện riêng thân mình 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười một là Trụ Chính 
Định Tự Nguyện (nguyện hết thẩy chúng sanh đều trụ trong chính 
định). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong cõi nước chẳng trụ 
nơi định-tụ, rồi diệt độ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười hai là Quang Minh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được vô lượng quang minh). Nếu tôi được làm Phật, mà 
quang minh có hạn lượng trở xuống chẳng chiếu được trăm ngàn ức 
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Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười ba là Thọ Mệnh Vô Lượng Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh 
đều được vô lượng thọ mệnh). Nếu tôi được làm Phật, mà thọ mạng có 
hạn lượng, trở xuống tới trăm ngàn ức Na-do-tha Kiếp đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bốn là Thanh Văn Vô Số Nguyện 
(nguyện có vô số chúng Thanh Văn). Nếu tôi được làm Phật, mà bậc 
Thanh Văn trong cõi nước có thể đếm lường được, cho chí chúng sanh 
trong tam thiên đại thiên thế giới đều thành Duyên giác, ở trăm ngàn 
ức Kiếp tính đếm cọng lại biết được cái số (Thinh văn) đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười lăm là Quyến Thuộc Trường Thọ 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì thọ mạng của trời người trong cõi 
nước không hạn lượng được; trừ ra bổn nguyện của họ dài, vắn đều 
được tự tại. Nếu chẳng được vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ mười sáu là Vô Chư Bất Thiện Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều không có các điều bất thiện). Nếu tôi được làm Phật, mà trời 
người trong cõi nước cho đến nghe có tiếng chẳng lành đó, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bảy là Chư Phật Xưng Dương 
Nguyện (nguyện mười phương đều được chư Phật khen ngợi). Nếu tôi 
được làm Phật, mà vô lượng chư Phật ở mười phương thế giới chẳng 
đều nức nở xưng danh hiệu cõi nước của tôi đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ mười tám là Niệm Phật Vãng Sanh Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì chúng sanh mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh 
về nước tôi, cho đến mười niệm mà chẳng sanh đó, Xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Chỉ trừ những kẻ phạm tội ngũ nghịch và phỉ báng 
chánh pháp. Thứ mười chín là Phát Bồ Đề Tâm Nguyện (nguyện hết 
thảy chúng sanh đều phát bổ để tâm). Nếu tôi được làm Phật, thì 
chúng sanh mười phương phát tâm Bồ để, tu các công đức, chí tâm 
phát nguyện, muốn sanh về nước tôi; tới lúc lâm mạng chung thời, như 
tôi chẳng cùng đại chúng hầu quanh hiện ra ở trước người ấy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi là Phát Tín Tâm Nguyện 
(nguyện hết thảy chúng sanh đều phát tín tâm). Nếu tôi được làm Phật, 
thì chúng sanh mười phương nghe danh hiệu của tôi, đem lòng tưởng 
niệm đến nước tôi, trồng các cội đức, chí tâm hồi hướng, muốn sanh về 
nước tôi, như chẳng quả toại lòng đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi mốt là Tam Thập Nhị Tướng Nguyện (nguyện hết 
thấy chúng sanh đều được 32 tướng hảo). Nếu tôi được làm Phật mà 
trời người trong cõi nước chẳng đều thành mãn 32 tướng của bực đại 
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nhân đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi hai là Tất 
Chí Bổ Xứ Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì các chúng Bồ Tát ở các 
cõi Phật các phương khác sanh lại nước tôi, rốt cuộc ắt tới Nhứt sanh 
bổ xứ. Trừ ra cái bổn nguyện của mình, tự tại hóa ra, vì cớ chúng sanh 
muốn được cứu độ nên thệ nguyện rộng lớn, kiên như áo giáp sắt, chứa 
chan cội đức, độ thoát hết thảy, du hành đến các cõi Phật, tu hạnh Bồ 
tát, cúng dường chư Phật Như Lai mười phương, khai hóa cho vô lượng 
chúng sanh đông như cát sông Hằng, khiến cho lập nên cái đạo chánh 
chơn, không chi trên được, cao tột hơn cái hạnh của các địa vị tầm 
thường, hiện ra mà tu tập cái đức Phổ Hiển. Nếu chẳng được vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi ba là Cúng Dường Chư 
Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nước nương 
vào thần lực của Phật, muốn cúng dường chư Phật, trong khoảng một 
bữa ăn, chẳng khắp tới được vô số vô lượng ức Na-do-tha các cõi Phật 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi bốn là Cúng Cụ 
Như Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bổ Tát ở trong cõi nước, trước 
chư Phật, hiện ra cội đức của mình, những đồ mình cầu muốn cúng 
dường, nếu chẳng như ý đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
hai mươi lăm là Thuyết Nhất Thiết Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật 
mà Bồ Tát trong nước chẳng diễn thuyết được “hết thấy mọi trí” đó, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi sáu là Na La Diên 
Thân Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nuớc chẳng 
đặng cái thân kim cang Na-la-diên đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi bảy là Sở Tu Nghiêm Tịnh Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì trời người trong cõi nước và hết thấy muôn vật đều 
nghiêm tịnh sáng đẹp, hình sắc tinh diệu, không thể cân lường cho xiết 
được. Từ các chúng sanh cho chí các bậc đã được thiên nhãn, nếu ai 
biện được tên và số cho rành rẽ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ hai mươi tám là Kiến Đạo Tràng Thụ Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, mà từ Bồ Tát trong cõi nước chí đến kẻ ít công đức chẳng thấy 
biết được cái vẻ sáng chiếu vô lượng của cây Đạo Tràng cao bốn trăm 
muôn dặm đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi chín 
là Đắc Biện Tài Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong 
cõi nước nếu ai thọ đọc kinh pháp, phúng, tụng, trì, thuyết, mà chẳng 
đặng cái biện tài trí huệ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi là Trí Biện Vô Cùng Nguyện. Nếu tôi được làm Phật mà trí huệ, 
biện tài của Bồ Tát trong cõi nước còn có thể hạn lượng được, xin 
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chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi mối là Quốc Độ Thanh 
Tịnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật thì cõi nước thanh tịnh đều chiếu 
thấy vô lượng vô số thế giới chư Phật mười phương chẳng thể nghĩ bàn, 
dường như tấm gương sáng soi thấy bộ mặt vậy. Nếu chẳng được như 
vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi hai là Quốc Độ 
Trang Sức Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì từ dưới đất trở lên tới 
chốn hư không, cung điện, lầu quán, ao hồ, hoa, cây... hết thẩy muôn 
vật ở trong cõi nước, đều dùng vô lượng của báu góp lại và trăm ngàn 
các thứ hương mà hiệp cộng thành ra, sửa soạn cho thiệt lạ lùng mầu 
nhiệm, hơn hết các cõi trời và cõi người; mùi hương của các vật ấy 
huân khắp thế giới mười phương; hễ chư Bồ Tát ngửi mùi đều tu Phật 
hạnh. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi ba là Xúc Quang Nhu Nhuyễn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì vô lượng các loài chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nhờ ánh quang minh của tôi chạm 
vô mình của họ, thân tâm trở nên nhu nhuyễn trội hơn trời và người. 
Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi 
bốn là Văn Danh Đắc Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà các 
loại chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương vô lượng chẳng 
có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nghe danh tự của tôi, nếu chẳng đặng đức 
vô sanh pháp nhẫn và các thâm tổng trì của bực Bồ Tát, xin chẳng giữ 
lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi lăm là Phế Nữ Nhân Thân Vãng 
Sanh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, trong đó hễ có người phái 
nữ nào nghe danh tự của tôi mà hoan hỷ tin vui, phát tâm Bồ để, chán 
ghét nữ thân, thế mà sau khi qua đời, còn phải làm hình con gái nữa, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi sáu là Thường Tu 
Phạm Hạnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng chúng Bồ tát 
trong thế giới chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ 
nghe danh tự của tôi, thì sau khi qua đời, thường tu phạm hạnh cho tới 
khi thành Phật đạo. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ ba mươi bảy là Thiên Nhân Trí Kính Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì vô lượng chư thiên, nhân dân các cõi thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ nghe danh tự của tôi, 
thì năm thể (đầu, hai cùi chỏ và hai đầu gối) đầu địa, dập đầu làm lễ, 
hoan hỷ tin vui, tu hạnh Bồ Tát, trời và người không ai chẳng đem lòng 
kính. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
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mươi tám là Y Phục Tùng Niệm Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
trời người trong cõi nước muốn được đồ y phục, ý vừa dứt thì đồ liền 
tới, y như đồ mặc mầu nhiệm ứng pháp mà đức Phật khen, tự nhiên ở 
nơi mình. Nếu ai còn phải cầu lấy sự may vá, nhuộm, giặt, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi chín là Thụ Lạc Vô Nhiễm 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà sự khoái lạc của trời người trong 
cõi nước thọ hưởng chẳng bằng bậc Tỳ Kheo lậu tận, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi là Kiêm Chư Phật Độ Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy ý muốn thấy vô lượng cõi 
Phật mười phương nghiêm tịnh, tức thì như nguyện, từ trong cây báu 
chiếu thấy đủ hết, dường như tấm gương sáng ngó thấy bộ mặt. Nếu 
chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi mốt 
là Chư Căn Cụ Túc Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát 
chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, cho đến 
khi được làm Phật mà các căn còn thiếu thốn, chẳng đây đủ đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi hai là Trụ Định Cúng 
Dường Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng 
trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, đều kịp tới được 
cảnh Tam Muội “Thanh tịnh giải thoát” hết cả. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy, trong một khoảnh vừa phát ra ý tưởng, thì cúng dường vô lượng, 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc số chư Phật Thế tôn, thế mà chẳng lạc 
mất cái ý định. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ bốn mươi ba là Sinh Tôn Quý Gia Nguyện. Nếu tôi được làm 
Phật, thì chư Bồ Tát chúng ở trong các cõi phương khác nghe danh tự 
của tôi, sau khi qua đời, sanh vào nhà tôn quí. Nếu chẳng như vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bốn là Cụ Túc Đức Bản 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát chúng trong các cõi phương 
khác nghe danh tự của tôi, vui mừng hớn hở, tu hạng Bồ Tát, trọn đủ 
cội đức. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
bốn mươi lăm là Trụ Định Kiến Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì chư Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự 
của tôi, đều kịp tới cảnh Phổ Đẳng Tam Muội. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy cho tới khi thành Phật, thường thấy hết thảy vô lượng chư Phật 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mười sáu là Tùy Ý Văn Pháp Nguyện. Nếu 
tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy theo cái nguyện của 
mình, hễ muốn nghe pháp, tự nhiên được nghe. Nếu chẳng như vậy, 
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xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bảy là Đắc Bất Thối 
Chuyển Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong 
các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, mà chẳng được tới nơi 
Bất Thối Chuyển tức thì xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi tám là Đắc Tam Pháp Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
chư Bồ Tát chúng trong các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, 
mà chẳng tới được liền bậc Pháp nhẫn thứ nhứt, thứ nhì và thứ ba, đối 
với pháp của chư Phật liền chẳng được nơi Bất Thối Chuyển, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. 


Forty-Eight Amitabha Vows 


The forty-eipht vows of Amitabha that he would not enter Into his 
final nirvana or heaven, unless all beings share it. The vows which 
Amitabha Buddha made while still engaged in Bodhisattva practice as 
Bodhisatva Dharmakara. According to Longer Amitabha Sutra, 
Bodhisattva Dharmakara wished to create a splendid Buddha land in 
which he would live when he attained Buddhahood. Also according to 
Amitabha Sutra (The Sutra of Infinie Life), Amitabha Buddha 1s 
foremost. This 1s because of the power of his vows. This pOWeT 1S SO 
great that when you singlemindedly recite “Nam Mo Amitabha 
Buddha,” after death you can be reborn In the Western Pure Land, and 
become a Buddha from there. All you need to do 1s recite the Buddha”s 
name. These are original vows of Dharmakara, the would-be Buddha, 
or even to Sakyamuni Buddha himself, 1s fully expressed in the forty- 
eight vows In the text. Vows numbered 12 and and 13 refer to the 
Infimte Light and the Infiinite Life. “If he cannot get such aspects of 
Infimte Light and Life, he will not be a Buddha.” If he becomes a 
Buddha he can constitute a Buddha Land as he likes. A Buddha, of 
course, lives in the “Nirvana of No Abode,` and hence he can live 
anywhere and everywhere. His vow 1s to establish the Land of Bliss for 
the sake of all beings. An ideal land with adornments, ideal plants, 
Iideal lakes for receiving all pious aspirants. The eighteenth vow which 
1s regarded as most Imporfant, promises a birth in His Land of Bliss to 
those who have a perfect reliance on the Buddha, believing with 
serene heart and repeating the Buddhaˆs name. The nineteenth vow 
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promises a welcome by the Buddha himself on the eve of death to 
those who perform meritorious deeds. The twentieth vow further 
Iindicates that anyone who repeats his name with the object of winning 
a rebirth in His Land will also be received. Fữsứ, I shall not attain 
supreme enlipghtenment I1f there would still be the planes (realms) of 
hell-dwellers, hungry ghosts, and animals in my land (When I become 
a Buddha, !1f, in my land, there are still the planes of hell-dwellers, 
hungry ghosts, or animals, I will not ultimately take up supreme 
enlightenment). Secondđ, T shall not attain supreme enlightenmernt 1 any 
senfient beings, especially the devas and humans from my land would 
fall to the three miserable planes (realms) of exIstence 1n other lands. 
Thưđ, I shall not attain supreme enlightenmernt 1f the sentient beings, 
especially the devas and humans In my land would not be endowed 
with a complexion of genuine gold. Fouríh, [ shall not attend supreme 
enlightenment I1f there would be such distinctions as good and ugly 
appearances among the sentient beings In my land, especially among 
the devas and humans. #h, I shall not attain supreme enlightenment 
1Ý any sentient beings in my land, especially the devas and humans, 
would fail to achieve the power to remember the past lives of himself 
and others, even events that happened hundreds of thousands of 
milons of billions of myriads of kalpas ago. Srx#b, I shall not attain 
supreme enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially 
the devas and humans, would not be endowed with the deva-eye, 
enabling him to see hundreds of thousands of millions of billions of 
myrnads of Buddha-lands. Seyemfh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to obtain the deva-ear, enabling him to hear the 
Dharma expounded by another Buddha hundreds of thousands of 
milions of billions of myriads of leagues away. Eighứh, I shall not 
affain supreme enliehtenment If any sentient beings in my land, 
especiall the devas and humans, would not be endowed with the power 
of knowing others” minds, so that he would not know the menftalities of 
the sentient beings In hundreds of thousands of millions of billions of 
myriaads of other Buddha-lands. Minh, I shall not attain supreme 
enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to achieve the perfect mastery of the power to 
appear anywhere at wIll, so that he would not be able to traverse 
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hundreds of thousands of millions of billions of myriads of Buddha- 
lands In a flash of thought. Teníh, I shall not attain supreme 
enlightenmernt 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humas, would entertain even a single the notion of “Ƒ” and “mine.” 
Elevenfh, I shall not attain supreme enlightenment 1ƒ any sentlent 
beings in my land, especially the devas and humans, would not 
certainly achieve supreme enliphtenment and realize great nirvana. 
Twelfth.I shall not attain supreme enlightenmernt 1f my light would be 
so limited as to be unable to illuminate hundreds of thousands of 
milllons of billions of myriads (or any number) of Buddha-lands. 
Thirfeenth, [ shall not attaint enlightenment 1Ý my life span would be 
limited to even hundreds of thousands of millions of billions of myriads 
of kalpas, or any countable number of kalpas. Fowrfeenfh, I shall not 
attain supreme enlightenment 1f anyone would be able to know number 
of Sravakas in my land. Even If all sentent beings and Pratyeka- 
buddhas in a billion-world universe exercised their utmost counting 
pOWEer to count together for hundreds of thousands of years, they would 
not be able to know 1t. Ffeenfh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1Ÿ any sentIlent beings in my land would have a limited 
lie span, except those who are born due to thelIr vows. Sixfeenfh, I 
shall not attain supreme enlightenment If any sentient beings In my 
lands, especially the devas and humans, would have a bad reputation. 
Seyenfeenfh, [ shall not attain supreme enlightenmernt 1f my land would 
not be praised and acclaimed by Iinumerable Buddhas In countless 
Buddha-lands. Eigh/eenth, when I realize supreme enlightenment, 
there wIll be sentient beings in the Buddha-lands who, after hearing my 
name, dictate their good roofs to be born in my land in thought after 
thought. Even 1f they had only ten such thoughts, they will be born In 
my land, except for those who have performed karmas leading to 
Uninterrupted Hell and those who speak 1ll of the true Dharma or 
saints. I this would not be the case, I shall not attain enlightenmetI. 
Nineteenth, when I become a Buddha, I shall appear with an assembly 
of monks at the deathbeds of sentient beings of other Buddha-lands 
who have brought forth bodhicitta, who think of my land with a pure 
mind, and who dedicate their good roots to birth in the Land of Utmost 
Bliss. I shall not attain supreme enlightenment If [ would fail to do so. 
Tweniiefh, when I become a Buddha, all the sentient beings In 
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countless Buddha-lands, who, having heard my name and dedicated 
therr good roots to be born In the Land of Utmost Bliss, wIll be born 
there. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. Twenfy- 
/irst,L shal] not attain supreme enlightenment 1f any bodhisattva In my 
land would fail to achieve the thirty-fwo auspIcIous signs. TWemfy- 
second, I shall not attain supreme enlightenmert 1f any Bodhisattvas In 
my land on their way to great bodhi would fail to reach the stage of 
being only one lifetime away from Buddhahood. This excludes those 
Bodhisattvas with great vows who wear the armor of vigor for the sake 
Of sentient beings; who strive to do beneficial deeds and cultivate great 
nirvana; who perform the deeds of a Bodhisattva througphout all 
Buddha-lands and make offerings to all Buddhas, the Tathagatas; and 
who esfablish as many sentient beings as the sands of the Ganges In 
supreme enlightenmert. This also excludes those who seek liberation 
by following the path of Samantabhadra, devoting themselves to 
Bodhisattvas” practices even more than those who have attained the 
stagøe of being only one lifetime away from Buddhahood. Twenfy-third, 
I shall not attain supreme enlightenment 1f the Bodhisattvas in my land 
would not, by the awesome power of the Buddha, be able to make 
offerings to countless hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of Buddhas In other Buddha-lands every morning return to 
ther own land before mealtime. 7TWwenfy-ƒfouríh, I[ shall not attain 
supreme enliphtenment If the Bodhisattvas in my land would not 
pOSSess every varlefy of offering they need to plan good roots in 
varlous Buddha-lands. Twemífy-fjth, I  shall not attain supreme 
enlightenment 1f the Bodhisattvas in my land would not be skilled in 
expounding the essence of the Dharma In harmony with all-knowIing 
wisdom. Twen£y-sixfh, L shall not attain supreme enlightenment 1f the 
Bodhisattvas in my land would not have enormous strength of a 
Narayana. Twenfy-seventh, when I become a Buddha, no one will be 
able to describe completely the articles of adornment in my land; even 
one with the deva-eye will not be able to know all theIr varietles of 
shape, color, and brillance. If anyone could know and describe them 
all, I shall not attain supreme enlightenment. Twenéy-eighfh, I shall not 
afttain supreme enliphtenment If ¡in my land there would be 
Bodhisattvas with Inferior roots of virtue who could not know the 
numerous kinds of trees, four hundred thousand leagues high, which 
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will abound in my land. TWwenífy-ninth, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f those sentient beings in my land who read and recIte 
sutras and explain them to others would not acquire superb eloquence. 
Thirúefh,  shall not attain supreme enlightenment 1f any Bodhisattva 
in my land would be unable to achieve limitless eloquence. Tưríy- 
/irsí, when I become a Buddha, my land will be unequaled In 
brightness and purity; 1t will clearly i1lluminate countless, numberless 
Buddha-lands, Iinconceivable 1n number, Just as a clear mirror reveals 
one”s features. If this would not be so, I shall not attain supreme 
enlightenment. Tirƒy-second, when I become a Buddha, there wIll be 
inumerable kinds of incense on land and In aIr within the borders of my 
land, and there wIl be hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of precIous censers, from which will rise the fragrance of the 
Incense, permeating all of space. The incense will be superior to the most 
cherished incense of humans and gods, and wil be used as an offering to 
Tathagatas and Bodhisattvas. If this would not be the case, I shall not attain 
supreme enlightenment. Thrfy-fhird, when I become a Buddha, sentient 
beings 1n countless realms, Iinconceivable and unequaled in number, 
throughout the ten directions who are touched by the awesome light of the 
Buddha will feel more secure and Joyful in body and mind than other humans 
or gods. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. Thữrfy-ƒourth, I 
shall not attain supreme enlightenment If Bodhisattvas in countless Buddha- 
lands, inconceivable and unequaled in number, would not realize the truth of 
non-arising and acquire dharanis after they hear my name. Thirfy-fjƒffh, when 
I become a Buddha, all the women ¡in numberless Buddha-lands, 
1nconceivable and unequaled in number, who, after hearing my name, acquire 
pure faith, bring forth bodhicitta, and are tired of the female body, will rid 
themselves of the female body In therr future lives. If this would not be the 
case, I shall not attain supreme enliehtenment (I refuse to enter Into final 
mrvana or final Joy until every woman who calls on my name reJoices 1n 
enlightenment and who, hating her woman's body, has ceased to be reborn as 
a woman). Thrfy-sixth, I shall not attain supreme enlipghtenment if 
Bodhisattvas 1n countless Buddha-lands, inconceivable and unequaled in 
number, who attain doctrine of non-arising after hearing my name would fail 
to cultivate superb, pure conduct until they attain great bodhi. Thirfy-seventh, 
I shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, humans 
and gods would not pay homage to all the Bodhisattvas of numberless Buddha- 
lands who, after hearing my name, prostrate themselves in obeisance to me 
and cultivate the deeds of Bodhisattva with a pure mind. Thir£y-eighfh, when 
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I become a Buddha, sentient beings in my land will obtain the clothing they 
need as soon as they think oŸ 1t, Jjust as a man will be spontaneously clad In a 
monastic robe when the Buddha says, “Welcome, monk†” Tf this would not be 
the case, I shall not attain supreme enlightenment. Trfy-ninfh, I shall not 
attain supreme enlightenmert 1f any sentient beings in my land would not at 
biírth obtain the necessifties of life and become secure, pure, and blissful in 
mind, like a monk who has ended all defilements. Forfiefh, when I become a 
Buddha, 1f sentient beings in my land wish to see other superbly adorned, pure 
Buddha-lands, these lands will Iimmediately appear to them among the 
DrecIous frees, Just as one”s face appears 1n a clear mirror. If this would not be 
the case, I shall not attain supreme enlightenment. Forfy-firsí, I shall not 
attain supreme enlightenment !f any sentient beings in any other Buddha- 
lands, after hearing my name and before attaining bodhi, would be born with 
incomplete organs or organs restricted in function. Forfy-second, when I 
become a Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands, after hearing 
my name, will be able to know distinctly the name of superb samadhis. While 
1n remaining in samadhi, they will be able to make offerings to countless, 
numberless Buddhas, inconceivable and unequaled in number, 1n a momeiIt, 
and wIll be able to realize great samadhis instantly. If this would not be the 
case, I shall not attained supreme enlightenment. Forfy-fhird, I shall not 
aftain supreme enlightenment 1f, when I become_ Buddha, any Bodhisattva in 
any other Buddha-lands who has heard my name would not be born 1n a noble 
family after death. Forfy-ƒfourfh, I shall not attain supreme enlightenmert if 
when become a Buddha, any Bodhisattva 1n any other Buddha-lands would not 
1mmediately cultivate the Bodhisattva practices, become purified and Joyful, 
abide ¡in equality, and possess all good roots affer he hears my name. Ÿorfy- 
JIỰth. when I become a Buddha, Bodhisattvas in other Buddha-lands will 
achieve the Samadhi of Equality after hearing my name and will, without 
regression, abide 1n this samadhi and make constant offerings to an 
inumerable, unequaled number of Buddhas until those Bodhisattvas attain 
bodhI. If this would not be the case, I shall not attain supreme enlightenment. 
Forty-sixth, I shall not attain supreme enlightenment 1f Bodhisattvas in my 
land  would not hear at will the Dharma they wish to hear. Forfy-seventh, I 
shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, any 
Bodhisattva in any other Buddha-lands would regress from the path to 
supreme enlightenment after he hears my name. Foríy-eighfh, I shall not 
attain supreme enlightenment If, when I become a Buddha, any Bodhisattva in 
any other Buddha-lands would not acquire the first, the second or the third 
realizaton as soon as he heard my name, or would not instandly attain 
nonregression with regard to Buddha-Dharmas. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Những Lời Dạy Cuối Cùng Và 
Búc Thông Điệp Vô Giá Của Đức Phật 


Những Lời Di Giáo Cuối Cùng: Dưới hàng cây Ta La Song Thọ 
tại thành Câu Thi Na, Đức Phật đã căn dặn đệ tử của Ngài những lời di 
giáo cuối cùng như sau: Hãy tự thấp đuốc lên mà đi. Hãy về nương nơi 
chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất cứ ai khác. Hãy lấy giáo pháp 
của ta làm đuốc mà đi. Hãy nương vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương 
vào bất cứ giáo pháp nào khác. Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất 
tịnh của nó. Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu 
đều là những nhân đau khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham 
nên nghĩ về sự phù du (qua mau) 
của nó để không rơi vào ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi 
biết những thứ nầy sẽ kết thúc bằng khổ đau phiển não? Nghĩ về vật 
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chuộng dục vọng? Nghĩ về cái “ngã 


chất, các ông hãy tìm xem coi chúng có cái “ngã” tổn tại lâu dài hay 
không? Có phải chúng chỉ là những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng chóng 
thì chây, chúng sẽ tan hoại? Đừng lâm lộn về sự phổ quát của khổ đau, 
mà hãy y theo giáo pháp của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ 
đoạn trừ đau khổ. Làm được như vậy, các ông mới quả thật là đệ tử 
của Như Lai. Nầy chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã để lại cho 
các ông, không nên quên lãng, mà phải luôn xem như bảo vật, phải 
luôn suy nghiệm và thực hành. Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy 
mà tu hành, thì các ông sẽ luôn hạnh phúc. Nầy chúng đệ tử, điểm 
then chốt trong giáo pháp là nhắc nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy 
giữ đừng cho tâm “tham” là các đức hạnh của các ông luôn chánh trực. 
Hãy giữ tâm thanh tịnh là lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ 
rằng đời nầy phù du mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và 
sân, cũng như tránh được những điều ác. Nếu các ông thấy tâm mình bị 
cám dỗ quyện quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm 
mình. Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. Tâm các ông có thể 
khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các ông thành 
súc sanh. Hễ mê là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông phải luôn 
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trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. Các ông nên tương 
kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo pháp của Như Lai, chớ không 
nên tranh chấp. Các ông phải giống như nước và sữa tương hợp nhau, 
chớ đừng như nước và dầu, không tương hợp với nhau. Chúng đệ tử, 
các ông nên cùng nhau ôn tầm, học hỏi và thực hành giáo pháp của 
Như Lai. Đừng lãng phí thân tâm và thì giờ nhàn tản hay tranh cãi. 
Hãy cùng nhau thụ hưởng những bông hoa giác ngộ và quả vị của 
Chánh Đạo. Chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các 
ông là do tự thân Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương 
theo giáo pháp ấy mà tu hành chứng ngộ. Chúng đệ tử, nếu các ông bỏ 
bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có nghĩa là các 
ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai 
vạn đậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các 
ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai vạn dậm, các 
ông cũng đang được cạnh kể Như Lai. Chúng đệ tử, Như Lai sắp xa rời 
các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sâu muộn. Đời là vô 
thường; không ai có thể tránh được sự hoại diệt nơi thân. Nhục thân 
Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại như một cái xe mục nát vậy. Các ông 
không nên bi thương; các ông nên nhận thức rằng không có chi là 
thường hằng và nên giác ngộ thật tánh (tánh không) của nhân thế. 
Đừng ôm ấp những ước vọng không tưởng vô giá trị rằng biến dị có thể 
trở thành thường hằng. Chúng đệ tử, các ông nên luôn nhớ rằng ma 
dục vọng phiển não luôn tìm cơ hội để lừa gạt tâm các ông. Nếu một 
con rắn độc đang ở trong phòng của các ông, muốn ngủ yên các ông 
phải đuổi nó ra. Các ông phải bứt bỏ những hệ phược của dục vọng 
phiền não và đuổi chúng đi như đuổi một con rắn độc. Các ông phải 
tích cực bảo hộ tâm mình. Chúng đệ tử, giây phút cuối cùng của ta đã 
tới, các ông đừng quên rằng cái chết chỉ là sự chấm dứt của thân xác. 
Thân xác được sanh ra từ tỉnh cha huyết mẹ, được nuôi dưỡng bằng 
thực phẩm, thì bệnh hoạn và tử vong là điểu không tránh khỏi. Nhưng 
bản chất của một vị Phật không phải là nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ 
Đề. Một nhục thân phải tử vong, nhưng Trí huệ Bồ Đề sẽ tổn tại mãi 
mãi trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ thấy ta bằng nhục thể là chưa 
bao giờ thấy ta; ai chấp nhận và thực hành giáo pháp Như Lai mới thật 
sự thấy được Như Lai. Sau khi Như Lai diệt độ, thì giáo pháp của Như 
Lai chính là Đạo Sư. Những ai y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu 
hành mới chính là đệ tử thật của Như Lai. Trong bốn mươi lăm năm 
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qua, ta chưa từng giữ lại một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì 
bí mật, không có gì ẩn nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. 
Hỡi chúng đệ tử thân thương, đây là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây 
ta sẽ nhập Niết Bàn. Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Búc Thông Điệp Vô Giá Của Đức Phật: Thông điệp vô giá của 
Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong những phần quan trọng nhất 
trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật đã ban truyền thông điệp này 
nhằm hướng dẫn nhân loại đau khổ, cởi mở những trói buộc bất toại 
nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và tuyệt đối (hạnh phúc tương 
đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức 
Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một cách mù mờ “Thần linh' ta 
cũng không phải là hiện thân của bất cứ cái gọi thần linh mù mờ nào. 
Ta chỉ là một con người khám phá ra những gì đã bị che lấp. Ta chỉ là 
một con người đạt được toàn giác bằng cách hoàn toàn thấu triệt hết 
thảy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng ta, Đức Phật là một con 
người đáng được kính mộ và tôn sùng, không phải chỉ như một vị thầy 
mà như một vị Thánh. Ngài là một con người, nhưng là một người siêu 
phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ đạt đến tuyệt luân tuyệt 
hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất cả những gì mà Ngài thấu 
triệt đều là thành quả của những cố gắng của chính Ngài, của một con 
người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, 
tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và trạng thái toàn hảo trong 
những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. Ngài là hiện thân của từ 
bị và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong Phật giáo. Đức Phật 
không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và không tự hào là mình cứu 
rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc khải của những tôn giáo 
khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản nhưng vô giá đối với chúng 
ta: “Bên trong mỗi con người có ngủ ngầm một khả năng vô cùng vô 
tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau dồi và phát triển những tiềm 
năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người đều có Phật tánh, nhưng giác 
ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm mức nỗ lực và cố gắng của 
chính con người.” 
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The Last Teachings and 
The Priceless Message from the Buddha 


The Buddhas Last Teachimgs: Beneath the Sala 'Trees at 
Kusinagara, the Buddha taught his last words to his disciples as follows: 
Make yourself a light. Rely upon yourself, do not depend upon anyone 
else. Make my teachings your light. Rely on them; do not rely on any 
other teaching. Consider your body, think of 1fs Impurity. Consider your 
body, knowing that both 1ts pains and 1ts delight are alike causes of 
suffering, how can you Indulge in 1(s desires? Consider your “self,” 
think of 1s transclency, how can you fall into delusion about 1t and 
cherish pride and selfishness, knowing that they must end 1n inevitable 
suffering and afflictions? Consider substances, can you find among 
them any enduring “self” ? Are they agøregates that sooner or later 
will break apart and be scattered? Do not be confused by the 
universality of suffering, but follow my teaching, even after my death, 
and you will be rid of pain. Do this and you will indeed be my 
disciples. My disciples, the teachings that I have gIven you are never 
be forgotten or abandoned. They are always to be treasured, they are 
to be thought about, they are to be practiced. lf you follow these 
teachings, you will always be happy. My disciples, the point of the 
teachings 1s to control your own mind. Keep your mind from greed, and 
you will keep your behavior right; keep your mind pure and your words 
faithful. By always thinking about the transciency of your life, you wIll 
be able to resist greed and anger, and will be able to avoid all evils. If 
you find your mind tempted and so entangled in greed, you must try fO 
suppress and control the temptation; be the master of your own mind. A 
man”s mind may make him a Buddha, or it may make him a beast. 
Misled by error, one becomes a demon; enlightened, one become a 
Buddha. Therefore, control your mind and do not let it deviate from the 
right path. You should respect each other, follow my teachings, and 
refrain from disputes. You should not like water and oil, repel each 
other, but should like milk and water, mingle together. My disciples, 
you should always study together, learn together, pracfise my teachings 
together. Do not waste your mind and time In Idleness and quarreling. 
Enjoy the blossoms of Enlightenment In their season and harvest the 
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fruit of the right path. My disciples, the teachings which I have given 
you, I gained by following the path myself. You should follow these 
teachings and conform to theIr spirit on every occasion. My disciples, 1Ý 
you neglect them, it means that you have never really met me. lt 
means that you are far from me, even If you are actually with me. But 
1Ý you accept and practice my teachings, then you are very near to me, 
even though you are far away. My disciples, my end Is approaching, 
Our parting 1s near, but do not lament. LIÍe 1s ever changing; none can 
escape the disolution of the body. This Ï am now to show by my own 
death, my body falling apart like a dilapidated cart. Do not vainly 
lament, but realize that nothing 1s permanent and learn from It the 
emptiness of human life. Do not cherish the unworthy desire that the 
changeable might become unchanging. My disciples, you should 
always remember that the demon of worldly desires 1s always seeking 
chances to deceive the mind. If a viper lives In your room and you wish 
to have a peaceful sleep, you must first chase 1t out. You must break 
the bonds of worldly passions and drive them away as you would a 
viper. You must positively pro(ect your own mind. My disciples, my 
last moment has come, do not forget that death is only the end of the 
physical body. The body was born from parents and was nourished by 
food; Just as inevitable are sickness and death. But the true Buddha 1s 
not a human body: it 1s Enlightenment. A human body must die, but the 
Wisdom of Enlightenment will exist forever 1n the truth of the Dharma, 
and In the practice of the Dharma. He who sees merely my body does 
not see me. Only he who accepts and pracftiles my teaching truly sees 
me. After my death, the Dharma shall be your teacher. Follow the 
Dharma and you will be true to me. During the last forty-five years of 
my life, I have withheld nothing from my teachings. There 1s no secret 
teaching, no hidden meaning; everything has been taught openly and 
clearly. My dear disciples, this 1s the end. In a moment, I shall be 
passing Into Nirvana. Thịs 1s my last Instruction. 

Buddhas Priceless Message: Priceless Message from the Buddha 
or the Four Noble Truths Is one of the most Iimportant parts In the 
Buddha's Teachings. The Buddha gave this message to suffering 
humanity for their guidance, to help them to be rid of the bondage of 
“Dukkha” and to attain happiness, both relative and absolute (relative 
happiness or worldly happiness, absolute happiness or Nirvana). These 


2130 


Truths are not the Buddha”s creation. He only re-discovered thetr 
exIstence. The Buddha said: “[ am neither a vaguely so-called God nor 
an Incarnation of any vaguely so-called God. I[ am only a man who re- 
discovers what had been covered for so long. l am only a man who 
aftains enlightenment by completely comprehending all Noble Truths.” 
In fact, the Buddha 1s a man who deserves our respect and reverence 
not only as a teacher but also as a Saint He was a man, but an 
extraordinary man, a unique being 1n the universe. All his 
achievements are atfributed to his human effort and his human 
understanding. He achived the highest mental and intellectual 
attainments, reached the supreme purity and was perfect In the best 
qualitles of human nature. He was an embodiment of compassion and 
wisdom, two noble principles in Buddhism. The Buddha never claimed 
to be a savior who tried to save “souls" by means of a revelation of 
other religions. The Buddha”s message 1s simple but priceless to all of 
us: “Infinite potentialities are latent in man and that It must be man”s 
effort and endeavor to develop and unfold these possIbilities. That 1s to 
say, In cach man, there exiss the Buddha-nature; however, 
deliverance and enlightenment lie fully withn mans effort and 
endeavor.” 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Mười Điều Tâm Niệm Của Người Phật Tử 


Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử về mười điều nên luôn để 
trong tâm. 7h nhất là khi nghĩ đến thân thể thì đừng cầu không bịnh 
khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng dễ sinh. 7hứ nhì là ở đời thì đừng 
cầu không hoạn nạn, vì không hoạn nạn thì kiêu sa nổi dậy. Nếu như 
chúng ta cứ sống mãi trong cảnh thanh nhàn, như ý, không bị đời dằn 
vặt, lại chẳng bị vướng ít nhiều sự khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh 
ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ đó mà kết thành vô số tội lỗi. Phật 
tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn nạn mà thức tỉnh cơn trường mộng và 
chiêm nghiệm được lời Phật dạy là đúng. Do đó mà phát tâm tính 
chuyên tu hành cầu giải thoát. 7 ba là khi cứu xét tâm tánh thì đừng 
cầu không khúc mắc, vì không khúc mắc thì sở học không thấu đáo. 
Thứ tư là xây dựng đạo hạnh thì đừng cầu không bị ma chướng, vì 
không bị ma chướng thì chí nguyện không kiên cường. 7h năm là việc 
làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì lòng hay khinh 
thường kiêu ngạo. Thứ sáu là giao tiếp thì đừng cầu lợi mình, vì lợi 
mình thì mất đi đạo nghĩa. 7hứ bảy là với người thì đừng mong tất cả 
đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì lòng tất kiêu 
căng. Thứ tám là thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đển đáp là thi ân 
có mưu đồ. 7hứ chín là thấy lợi thì đừng nhúng vào, vì nhúng vào thì sĩ 
mê phải động. 7hứ mười là oan ức không cần biện bạch, vì còn biện 
bạch là nhân ngã chưa xả. Chính vì vậy mà trong “Luận Bảo Vương 
Tam Muội”, Đức Phật dạy: “Lấy bịnh khổ làm thuốc thân. Lấy hoạn 
nạn làm giải thoát. Lấy khúc mắc làm thú vị. Lấy ma quân làm bạn 
đạo. Lấy khó khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc làm người giúp đở. 
Lấy người chống đối làm nơi giao du. Coi thi ân như đôi dép bỏ. Lấy 
sự xả lợi làm vinh hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh.” 
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Ten Non-Seeking Practices ƒor Buddhists 


The Buddha always reminds His disciples about ten things that 
should be always memorized. #ïrsí, we should not wish (yearn) that our 
bodies be always free of diseases, because a disease-free body 1s 
prone to desire and lust (because with a disease-free body, one tends to 
be tempted with desire and lust). This wIll lead to precept-breaking and 
retrogression. Second, we should not wish that our lives be free of all 
misfortune, adversity, or accident because without them, we wIll be 
easily prone to pride and arrogance. This will lead us to be disdainful 
and overbearing towards everyone else. lf people”s lives are perfect, 
everything 1s Just as they always dreamed, without encountering 
heartaches, worries, afflictlons, or any pains and sufferings, then this 
can easily give way fo concelt, arrogance, eí(c.; thus, becoming the 
breeding ground for countless transgressions and offenses. Sincere 
Buddhists should always use misfortunes as the opportunity to awaken 
from being mesmerized by success, fame, fortune, wealth, etc. and 
realize the Buddha”s teachings are true and accurate, and then use this 
realization to develop a cultivated mind seeking enlightenment. 7rd, 
we should not wish that our mind cultivation be free of all obstacles 
because without obsfacles, we would not have opportunities to excell 
our mind. This will lead to the transgression of thinking that we have 
awakened, when In fact we have not. Fowuriíh, we should not wish that 
our cultivation be free of demonic obstacles, because our vows would 
not be then firm and enduring. This leads to the transgression of 
thinking that we have attained, when in fact we have not. #ÿ?h, we 
should not wish that our plans and acftivifties meet with easy success, for 
we will then be inclined to thoughts of contempt and disrespect. This 
leads to the transgression of pride and concett, thinking ourselves to be 
filled with virtues and talent. S7x/h, we should not wish for gaIn In our 
social relatlons. This wIll lead us to violate moral principles and see 
only mistakes of others. Sewen/h, we should not wish that everyone, at 
all times, be on good terms and In harmony with us. This leads to pride 
and conceit and seeing only our own side of every Issue. Eiphíh, we 
should not wish to be repaid for our good deeds, lest we develop a 
calculating mind. This leads to greed for fame and fortune. Minh, we 
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should not wish to share In opportunitles for profit, lest the mind of 
1llusion arise. This leads us to lose our good name and repufation for 
the sake of unwholesome gain. 7enh, when subJect to InJjustice and 
wrong, we should not necessarily seek the ability to refute and rebut, 
as doing so Indicates that the mind of self-and-others has not been 
severed. This will certainly lead to more resentment and hatred. Thus, 
the Buddha advised all of us to consider: ““Turn suffering and disease 
into øood medicine (consider diseases and sufferings as miraculous 
medicne). Turn misforttine and calamty into liberaton (take 
misfortuine and adversity as means of liberation). Turn obstacles or 
high stakes Into freedom and ease (take obstacles as enJoyable ways to 
cultivate ourselves). Turn demons or haunting spirits Into Dharma 
friends (take demonic obsfacles as our good spiritual advisors). Turn 
trying events Into peace and JjJoy (consider difficultiles as our Joy of 
gaIning experlences or life enJoymenfs). Turn bad friends Into helpful 
associaftes (treat ungrateful people as our helpful aids). Turn opponents 
Iinto “fields of flowers” (consider opponentfs as our good relationshIps). 
Treat Iingratitude as worn-out shoes to be discarded (consider merIfs Or 
services to others as ragged slippers). Turn frugality into power and 
wealth (take frugality as our honour). Turn InJustice and wrong Into 
conditions for progress along the Way (consider Injustice or false 
acCusaflons as Our virtuous gate to enliphtenmernt).” 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Khái Niệm Về Giác Ngộ 
Trong Phật Giáo 


Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóce sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enliphtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. 
Trong nhà Thiển, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (tiếng Nhật: 
ngộ) trong một vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì 
“Kensho” được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) 
cần phải được phát triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ 
“satori” liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiền. 


2136 


Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh 
chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ 
trụ và vạn vật (đây là một cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác 
ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn 
hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đầy đủ và toàn 
hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực 
chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu 
người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào 
trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có 
kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái 
đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao. 

Theo Phật giáo Bắc Tông, có tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Kinh Tám Điều Giác Ngộ Của Các Bậc Vĩ Nhân, xét về phương 
diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. Kinh văn rất cổ, văn thể của 
kinh thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập Nhị Chương và Kinh Lục Độ 
Tập. Tuy nhiên, nội dung của kinh rất sâu sắc nhiệm mầu. Sa môn An 
Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang Hán vào khoảng năm 150 
sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm Phật Giáo Lạc Dương. Hòa 
Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang Việt vào khoảng thập niên 
70s. Nguyên văn bản kinh bằng Phạn ngữ không biết còn lưu truyền tới 
ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp với cả hai truyền thống Phật 
giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, từng điều trong tám điều 
giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nây có thể được coi như là để 
tài thiển quán mà hàng Phật tử chúng ta, đêm lẫn ngày hằng giữ thọ 
trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư Bồ Tát và các bậc vĩ nhân 
đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị ấy lại tiến tu vô ngần từ bi 
đạo hạnh để tăng trưởng trí huệ. Dùng thuyền Pháp Thân thong dong 
dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển sanh tử theo đại nguyện cứu độ 
chúng sanh. Các bậc nầy lại dùng tám Điều Giác Ngộ để khai lối dắt 
dìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều biết rành sự khổ não của tử sanh 
sanh tử, để từ đó can đảm xa lìa ngũ dục bợn nhơ mà quyết tâm tu theo 
Đạo Thánh. Nếu là Phật tử phải nên luôn trì tụng kinh nầy, hằng đêm 
thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám điều nầy trong mỗi niệm, thì bao 
nhiêu tội lỗi thảy đều tiêu sạch, thong dong tiến vào nẻo Bồ Đề, nhanh 
chóng giác ngộ, mãi mãi thoát ly sanh tử, và thường trụ nơi an lạc vĩnh 
cửu. Ai trong chúng ta cũng đều khao khát sâu xa muốn đạt được hạnh 
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phúc và cố sức tránh né khổ đau phiển não; tuy nhiên, những hành vi 
và cách ứng xử của mình trong cuộc sống hằng ngày chẳng những 
không mang lại được hạnh phúc, mà ngược lại, chúng chỉ làm tăng 
thêm khổ đau phiền não cho chính mình. Tại sao lại như vậy? Phật 
giáo cho rằng chỉ đơn thuần là chúng ta không giác ngộ chân lý. Phật 
giáo cho rằng các kinh nghiệm có vẻ như vui sướng trên cõi đời nầy 
thực chất đều là những trạng thái đau khổ. Phật tử thuần thành nên 
thấy rõ vấn để nằm ở chỗ chúng ta cảm nhận chúng như những trạng 
thái vui sướng chỉ vì khi so sánh với những kinh nghiệm khổ đau phiền 
não thì chúng có vẻ như là nhẹ nhàng và thoải mái hơn, thế thôi. Phật 
tử nên ngày đêm hết lòng đọc tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ 
lớn mà chư Đại Bồ Tát đã khám phá. Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác 
ngộ rằng cõi thế gian là vô thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ 
không, năm ấm không phải ta, luôn sinh luôn diệt thay đổi, hư ngụy vô 
chủ, tâm là nguồn ác, hình là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế 
mà lìa dần sanh tử. Đời vô thường quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, 
năm ấm không phải ta, đổi đời sanh diệt chẳng lâu, giả dối không chủ 
lý mầu khó tin, tâm là nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình 
chẳng hay, người nào quán sát thế nây sẽ lần hổi sanh tử sớm chầy 
thoát ra. Điều Giác Ngộ Thứ Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là 
khổ nhiều. Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng 
tham dục. Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân 
tâm mới được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục 
nhiều, khổ thiệt thêm nhiều (ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc 
nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều do ham 
muốn mà ra) bởi do tham dục, mà chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham 
muốn thì thân tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, 
thân tâm tự tại vui nầy ai hơn). Điều Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng 
tâm chúng sanh không bao giờ biết đủ, chỉ tham cầu nhiều nên tội ác 
luôn tăng. Trong cuộc sống hằng ngày lúc nào họ cũng mong được ăn 
ngon, mặc đẹp, trang sức lộng lẫy, nhưng những thứ nây chỉ làm mình 
thỏa mãn trong một thời gian ngắn mà thôi, nhưng sau đó một thời gian 
chính những thứ đã từng mang lại niềm vui cho mình giờ đây có thể 
làm cho mình nhàm chán. Cũng như vậy, danh vọng mà chúng ta đang 
có cũng không khác gì. Ban đầu mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh 
phúc khi được nổi danh, nhưng sau một thời gian, những gì mình cảm 
thấy có thể chỉ còn là sự nhàm chán và không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát 
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không thế, mà ngược lại tâm luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc đạo, luôn 
lấy trí huệ làm sự nghiệp tu hành. Đắm mê trần mải miết chẳng dừng, 
một bề cầu được vô chừng, tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những 
hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ cầu tri túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo 
giữ đạo là hơn, lầu cao trí huệ chẳng khờn dựng lên. Điều Giác Ngộ 
Thứ Tư là giác ngộ rằng biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành 
tinh tấn để dẹp tắt tứ ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ 
biếng lười hạ liệt trầm luân, thường tu tinh tấn vui mừng, dẹp trừ phiền 
não ác quân nhiều đời, bốn ma hàng phục như chơi. Ngục tù ấm giới 
thẳnh thơi ra ngoài. Điều Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì sĩ mê 
nên phải sinh tử tử sinh không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe 
nhiều để phát triển trí huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo 
hóa hết thảẩy chúng sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Ngu si là gốc khổ luân 
hồi, Bồ Tát thường nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng lơi 
chút nào, vun bồi trí tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng 
thành. Đặng đem giáo hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào 
hơn. Điều Giác Ngộ Thứ Sáu là giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều 
oán hận giận hờn, từ đó mà ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, 
không phân biệt kể oán người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng 
không ghét người đương thời làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán 
hờn, không duyên tạo tác ác đâu sờn. Bồ Tát bố thí, ai hơn kẻ nầy, 
lòng không còn thấy kia đây; ít khi nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù 
người làm ác biết bao, một lòng thương xót khổ đau cứu giùm. Điều 
Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ rằng ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng 
người tục sinh sống mà không nhiễm thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo 
xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống thanh bần lạc đạo, giới hạnh 
thanh cao, bình đẳng và từ bi với tất cả chúng sanh mọi loại. Năm dục 
gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người thế tục ngoài đời; mà lòng không 
nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của mình, ngày nào sẽ được 
ôm bình ngao du. Chí mong lìa tục đi tu, đạo gìn trong sạch chẳng lu 
không mờ. Hạnh lành cao vút kính thờ, thương yêu tất cả không bờ bến 
đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là giác ngộ lửa dữ sanh tử gây ra vô 
lượng khổ não khắp nơi. Bổ Tát phát đại nguyện cứu giúp tất cả chúng 
sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi loài, và dẫn dắt 
chúng sanh đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ vô cùng. Phát 
tâm dõng mãnh đại hùng, quyết lòng độ hết đồng chung Niết bàn. Thà 
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mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn thẳnh thơi. Mọi người 
đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào quang. 

Giác ngộ theo Phật giáo Thiền Tông là chúng ta phải nỗ lực tu tập 
cho đến khi chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống 
không phải ở ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước 
trên con đường đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới 
thấy được sự hài hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận 
thấy từ trước. Trong nhà Thiền, giác ngộ không phải là điều mà chúng 
ta có thể đạt được, nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. 
Nên nhớ, trong suốt cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông 
chạy tây để tìm cầu, luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự 
chính là sự buông bỏ tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. 
Việc tu tập là việc làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai 
được, không có ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn 
quyển trong cả ngàn năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta 
đến đâu cả. Chúng ta phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối 
cuộc đời của mình. Từ giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiền vì mục 
đích của việc tu thiển là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ." Giác 
ngộ là cảnh giới của Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong 
đó Thánh Trí tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nầy 
lập nên chân lý của Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể 
của Thiển. Thiển bắt đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không 
có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo của Thiển như một 
tôn túc đã nói. Ngộ không phải là một trạng thái an nh không thôi; nó 
không phải là sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có 
dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ 
lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với hình thái bình thường 
của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng 
ta. Nói cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản 
thể của tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là “Chuyển Y' hay quay trở 
lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức 
trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân 
thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút 
được. Tất cả những øì các Thiên sư có thể làm được để truyền đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
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thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não', “đây là 
nguyên nhân của phiền não”, “đây là sự diệt trừ phiền não', và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác. Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. 
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Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một đề mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niềm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức nh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiền là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đổi. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 


2142 


rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tinh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyền Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyễn Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
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cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 


The Concept oƒ Enliightenment 
In Buddhism 


The term Enlightenmernt 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” whích means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlighten means to awaken in regard to the real In confrast to the 
seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
realize, fo perceive, or to apprehend ¡1llusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realization of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads pracfitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” in Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor 1n English, only the word “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
“Enlipghtenment 1s the most appropriate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here 
here Is no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for It 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve In 1t (the emptiness) fo attain a 
true enlightenment. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most Intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do In the way of communicating the 
experience to others 1s to suggest or indicate, and this only tentatively. 
The one who has had it understands readily enough when such 
indication are given, but when we try to have a glimpse of 1t through 
the Indices given we utferly fail. In Zen, the term “enlightenment” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insight that 
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transcends words and conceptual thoupht. It ¡is equated with “Satori” in 
some Zen contexts, but In others “kensho” ¡is described as an Initial 
awakening that must be developed through further training, while 
“safOrI” 1s assoclated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Into your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experience of enliphtenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculousf” If tt 
1S frue awakening, 1s substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are great difference. 
According to the Northern Buddhist School, there are eight 
awakeninss of great people. The form of the Sutra “EIght Awakenings 
of Great People” 1s very simple. The text form 1s ancIent, Just like the 
Forty-Iwo Chapters and the Sutra on the ŠSIx Paramitas. However, 1s 
conftent 1s extremely profound and marvelous. Shramana An Shi Kao, a 
Partian monk, translated from Sanskrit Into Chinese 1n about 150 A.D. 
(during the Later Han Dynasty). Most Venerable Thích Thanh Từ 
translated from Chinese Into Vietnamese In the 1970s. The original text 
of this sutra in Sanskrit 1s still extant to this day. This sutra 1s entirely 
in accord with both the Theravada and Mahayana traditions. In fact, 
each of the eight items In this sutra can be considered as a subJect of 
meditation which Buddhist disciples should at all times, by day and by 
nipht, with a sincere attitude, recite and keep in mind eipht truths that 
all great people awaken to. These are eight Truths that all Buddhas, 
Bodhisattvas and great people awaken to. After awakening, they then 
energetically cultivate the Way. By steeping themselves in kindness 
and compassion, they grow wisdom. They sail the Dharma-body ship 
all the way across to NÑirvana”s other shore, only to re-enter the sea of 
death and rebirth to rescue all living beings. They use these Eight 
Truths to point out the right road to all beings and in this way, help 
them to recognize the anguish of death and rebirth. They Inspire all to 
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cast off and forsake the FIive Desires, and Instead to cultivate therr 
minds In the way of all Sages. If Buddhist disciples recite this Sutra on 
the Eight Awakenings, and constantly ponder I1ts meaning, they will 
certainly eradicate boundless offenses, advance toward Bodhi, quickly 
realize Proper Enlightenment, forever be free of death and rebirth, and 
eternally abide In Joy. Everyone of us knows what we deeply asplire to 
gain 1s happiness and what we try to avoid 1s sufferings and afflictions; 
however, our actions and behaviors In daily life do not bring us any Joy 
and happiness; on the contrary, they only lead us to more sufferings 
and afflictions. Why? Buddhism believes that we cause our own 
sufferings and afflictions because we are not awakening of the truth. 
Buddhism claims that experiences which are apparently pleasurable In 
this world are ultimately states of suffering. Devout Buddhists should 
see clearly the point 1s that we perceive them as states of pleasure only 
because, In comparison to states of sufferings and afflictions, they 
appear as a form of relief. A disciple of the Buddha, day and night, 
should wholeheartedly recite and meditate on the eight awakenings 
discovered by the great beings. The Ƒïrsf Awakening 1s the awareness 
that the world 1s Iimpermanent. All regImes are subJect to fall; all things 
composed of the four elements that are empty and contain the seeds of 
suffering. Human beings are composed of fÍive agsregates, and are 
without a separate self. They are always In the process of change, 
constantly being born and constantly dying. They are empty of self, 
without sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds 
and confusion, and the body 1s the forest of all impure actlons. lÝ we 
medifate on these facts, we can gradually be released from the cycle of 
birth and death. The world 1s Impermanent, counfries are perilous and 
fragile; the body”s four elemenfs are a source of pain; ultimately, they 
are empty; the Flve Aggregates (Skandhas) are not me; death and 
rebirth are simply a serles of transformations; misleading, unreal, and 
unconfrollable; the mind 1s the wellspring of evil; the body 1s the 
breeding ground of offenses; whoever can Investigate and contemplate 
these truths, wIll gradually break free of death and rebirth. 7he Second 
Awakening 1s the awareness that more desire brings more suffering. 
The awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
dailly life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free Írom 
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enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy Iindependence 
and well-being in both body and mind. The Thirđi Awakening 1S the 
awareness that the human mind 1s always searching for possessions and 
never feels fulfilled. This causes Impure actions to ever Increase. In 
our đdaily le we always want to have good food, nice clothes, 
attractive Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short 
time, after that, the very same obJect that once gave us pleasure might 
cause us frustration now. The same can also be applied to fame. At the 
beginning we might think ourselves that we are so happy when we are 
famous, but after some time, 1t could be that all we feel 1s frustration 
and dissatisfaction. Bodhisattvas, however, always remember the 
pñnnciple of having few desires. They live a simple life in peace In 
order to practice the Way, and consider the realization of perfect 
undestanding as their only career. Our minds are never satisfled or 
content with Just enough. The more we obtain, the more we want; thus 
we crea(e offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not make 
mistakes, Instead, they are always contenf, nurture the way by living a 
quiet life in humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating 
wisdom. The Fourth Awakening 1s the awareness of the extent to which 
laziness 1s an obsfacle to practice. For this reason, we must pracfice 
diligently to destroy the unwholesome menfal factors which bind us, 
and to conquer the four kinds of Mara, In order to free ourselves from 
the prison of the five aggregates and the three worlds. Idleness and 
self-inndulsence will be our downfall. With unflagsing vigor, Great 
people break through therr afflictions and baseness. They vanquish and 
humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of 
the Five Skandhas. The PHjh Awakenimg 1S the awareness that 
Ipnorance 1s the cause of the endless cycle of bìrth and death. 
Therefore, Bodhisattvas always listen and learn in order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living 
beings and bring them to the realm of great Joy. Stupidity and 
Ipnorance are the cause of death and rebirth, Bodhisattvas are always 
affentive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and 
transfoming living beings, nothing brings them greater Joy than this. 
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The Sixth Awakening 1s the awareness that poverfy creates hatred and 
anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and actIivIty. 
When practicing generosity, Bodhisattvas consider everyone, friends 
and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past 
wrongdoinss, nor do they hate those who are presently causing harm. 
The suffering of poverty breeds deep resentment; wealth unfairly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas 
practice giving and treat friend and foe alike. They neither harbor 
grudges nor despite evil-natured poeple. The Seventh Awakening 1s the 
awareness that the five categorles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up In 
worldly matters. ÀA monk, for example, has in his possession only three 
robes and one bowl. He lives simply In order to pratice the Way. His 
precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
everyone equally and with compassion. Great people, even as laIty, are 
not blightly by worldly pleasures; Instead, they constantly aspire to 
take up the three precepts-robes and blessing-bowl of the monastic lIfe. 
Therir ideal and ambition 1s to leave the household and family life to 
cultivate the way In Iimmaculate purity. Their virtuous qualities are 
lofty and sublime; their attituides toward all creatures are kind and 
compassionate. The Eiehth Awakening 1s the awareness that the fire of 
birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. 
Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, fo suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Joy. 
Rebirth and death are beset with measureless suffering and afflictions, 
like a blazing fire. Thus, great people make the resolve to cultivate the 
Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship while 
standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 
Enlightenmernt in Zen Buddhism means we must sfrive to cultivate 
until we begin to get a glimmer that the problem In life 1s not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, If Is easy to say and difficult to do. The practice has to 
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be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Iimportant In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the stafte of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1ts own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen starts with It and ends with It. 
When there 1s no enlightenment, there 1s no Zen. Enlightenmernt 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enliphtenment 1s not a 
state of mere quietude, 1t is not tranquIl1zation, If 1s an Inner eXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a cerfain 
turning-away from the ordinary form of experience which characferIzes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nafure 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,' turning back, or turning over at the basis Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental construction goes 
through a complete change. Enlightenment 1s the most Intimate 
individual experlence and therefore cannot be expressed in words or 
described In any manner. All that one can do in the way of 
communicating the experlence to others 1s to suggest or indicate, and 
this only tentatively. The one who has had 1t understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices øg1ven we utterly faIl. 

“Satori” 1s a lJapanese term for “Awakening.” In Japanese, 1t 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s often equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which sigmify the experience of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experlence must be deepened by further meditation training. In 
Zcn, the state of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure consclousness Ifself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
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aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
who want to attain the same peace and happiness, have no other route 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “AlI I dịd can be done by every one of you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happiness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance in your minds.” 

According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
1S: “this 1s paIn”, “this 1s the origin of pain”, this 1s the cessation of pain", 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction”, this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After thĩs 
present life there wIll be no more life beyond!* However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessatlon of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destructon of 
craving, the non-atftachment, and the cessation 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satorl” Is the true 
fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIll be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and Inside of him, a stafte in 
which he 1s fully aware of it and fully sgrasped it. He 1s aware of it that 
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1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1; not as of an object over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man ĩn 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 

Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “Satorl.” SatorI 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as it can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen 1s your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens In or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1t. All your mental activitles will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life will be altered. 
There 1s something rejuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountain stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Imporfant to understand that the state of enlightenmert 1s not a 
state of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologist, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A satori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJject anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose Ï see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “I see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the mamner that “a rose 1S a rOSe€.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
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activify; I see the obJect without distortions by my greed and fear. Ï see 
1t as 1t or he 1s, not as I wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesis 1s of subJectivify-obJectIivity. Ï experlence 
Intensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. [ bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SaforI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of 1t, yet one can Imagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patriarch three times, then stood there 
upright. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patrlarch said, “Then why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bìrth. What 1s atftaned 1s 
fundamenrtally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patrarch said, “Don't go so quickly!” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamernrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
quick?” The Sixth Patrlarch said, “How can one know there*s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
masters own making.” The Sixth Patriarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distinclons are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellent! Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Đạo Phật: Nguyên Lý Giải Thoát Hoàn Hảo 


Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
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có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, cởi bổ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi 
những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Theo Phật giáo, giải 
thoát có nghĩa là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Như vậy, giải thoát cũng có nghĩa là Niết Bàn. Sự giải thoát có thể đạt 
được qua tu tập thiển định. Hành giả nên luôn nhớ rằng trong Phật 
giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ 
dạy họ cách tự giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm giải thoát xứ. Giải Thoát Xứ Thứ Nhất: Ở đây vị Tỳ 
Kheo, khi nghe bậc Đạo Sư, hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ 
vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ hỷ tâm, thân 
khinh an sanh. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được 
định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Nhì: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo 
pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, thuyết pháp một 
cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái 
sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm mà thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ 
sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Ba: Ở đây vị 
Tỳ Kheo không được nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm đáng 
kính nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe, điều đã học 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác. Vị ấy theo điều đã 
nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy đối với pháp ấy 
hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà 
thân được khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm 
được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Tư: lộ) đây vị Tỳ Kheo, không nghe 
một bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh thuyết pháp; cũng không 
theo điều đã nghe đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người khác; 
cũng không theo điều đã nghe đã học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị 
ấy theo những điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát 
pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, 
hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Năm: Ở đây vị Tỳ 
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Kheo không nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính nào 
thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe đã học thuyết giảng một cách 
rộng rãi cho các người khác, cũng không theo điều đã nghe đã học dùng tâm 
tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo nắm giữ một định tướng, 
khéo tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí tuệ, nên đối với pháp ấy hiểu 
được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái 
sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ 
thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh. 


Buddhisrm: The Principle oƒ Perfect Freedom 


To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddha's career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of the 
Buddhas activity as a teacher in India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown out.` When a fẨire 1s 
blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered to have 
enetered i1nto an 1nvisible state which can In no way be depicted in word or In 
form. Just prior to his attaining Nirvana, in the Sala grove of Kusinagara, the 
Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wail saying 
“Our Teacher has pased away, and we have no one to follow.` What I have 
taught, the Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, will be your 
teacher after my departure. lf you adhere to them and practice them 
uninterruptedly, 1s it not the same as Ifƒ my Dharma-body (Dharmakaya) 
remained here forever?” In spite of these thoughtful instructions some of his 
disciples were expressing a dissenting idea even before his funeral. lt was 
natural, therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
1n order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They consulted King 
Ajatasatru who at once ordered the eighteen monasfteries around h1s capifal to 
be repaired for housing the members of the coming Council of RaJagniha. 
When the time arrived five hundred selected elders met together. Ananda 
rehearsed the Dharmas (sutras) while Upali explained the origin of each of the 
Vinaya rules. There was no necessiy of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled during the Buddhaˆs lifetime for 
weekly convocation for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, and the 
history of the disciplinary rules was compiled. The result of the elders” actIvity 
was acknowledged as an authority by those who had a formalistic and realistic 
tendency. There were, however, some who differed from them in their 
opimon. Purana, for instance, was skilled in preaching. Purana was 1n a 
bamboo grove near RajJagriha during the council, and, being asked by some 
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layman, 1s said to have answered: “ “The council may produce a fine collection. 
But I will keep to what I heard from my teacher myself. So we may presume 
that there were some who had 1dealistic and free-thinking tendenclies. 

Moksha means the escaping from bonds and the obtaining of freedom, 
freedom from transmigration, from karma, from 1llusion, from suffering of the 
burnng house 1n the three realms (lokiya). According to Buddhism, 
deliverance means deliverance from all the trammels of life, the bondage of 
the passion and reincarnation. Thus, moksha also denotes nrvana. Moksha can 
be achieved In dhyana-meditation. Zen practiioners should always remember 
that in Buddhism, it 1s not the Buddha who delivers men, but he teaches them 
to deliver themselves, even as he delivered himself. According to the SangitI 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five bases of 
deliverance. The first base 0ƒ deliverance: Here, the teacher or a respected 
fellow-disciple teaches a monk Dhamma. Anh he receives the teaching, he 
gaIns a grasp of both the spirit and the letter of the teaching. At this, JOy arIses 
1n him, and from this Joy, delight; and by this delight his sense are calmed, he 
feels happIness as a result, and with this happIness his mind 1s established. 7e 
second base 0ƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching, but 
1n the course of teaching Dhamma to others he has learnt 1t by heart as he has 
heard 1t. At this, Joy arises 1n him, and from this Joy, delight; and by this 
delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and with this 
happiness his mind 1s established. The fhird base oƒ deliverance: Here a monk 
who has not heard the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, JOy arIses 
1n him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he 
feels happiIness as a result, and with this happIness his mind 1s established. 7e 
ƒourth base oƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching from 
a teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; nor 
has he chanted the Dhamma; but when he applies his mind to the Dhamma, 
thinks and ponders over 1t and concentrates his attention on I1f, JOy arIses 1n 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he 
feels happiness as a result, and with this happIness his mind 1s established. 7e 
Jựth base oƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching from a 
teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; nor has 
he chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over the Dhamma; 
but when he has properly grasped some concentration-sign (samadhi- 
mmittam), has well considered it, applied his mind to 1t (supadharitam), and 
has well penetrated it with wisdom (suppatividdham-pannaya). At this, Joy 
arises in him, and from this joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 1s 
established. 
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Phụ Lục O 
Appendix Q 


Lục Hòa 


Lục hòa còn gọi sáu pháp hòa kính trong tự viện. Trong Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ Kheo, có sáu pháp cần phải ghi 
nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa 
đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Thế nào là sáu? Ở đây, này 
các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với thân hành đối với các vị đồng phạm 
hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành 
tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh 
luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa, này các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với 
khẩu hành đối với các vị đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. 
Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại 
nữa, này các Tỷ kheo, đối với các tài vật nhận được đúng pháp, hợp 
pháp, cho đến những tài vật thâu nhận chỉ trong bình bát, Tỷ kheo 
không phải là người không san sẻ các tài vật nhận được như vậy, phải 
là người san sẻ dùng chung với các vị đồng phạm hạnh có giới đức, cả 
trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối với các giới luật không có 
vi phạm, không có tỳ vết, không có vẩn đục, không có uế tạp, giải 
thoát, được người trí tán thán, không bị chấp trước, đưa đến thiển định, 
Tỷ kheo sống thành tựu trong các giới luật ấy với các vị đồng phạm cả 
trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
đến hòa hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối với các tri kiến, thuộc về 
bậc Thánh, có khả năng hướng thượng, khiến người thực hành chân 
chánh diệt tận khổ đau, Tỷ kheo sống thành tựu tri kiến như vậy chung 
với các vị đồng phạm hạnh có giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. 
Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Này 
các Tỷ kheo, có sáu pháp này, cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa 
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đến hòa hợp.” Lục Hòa Kính Pháp trong tự viện bao gồm thân hòa 
đồng trụ, khẩu hòa vô tranh, ý hòa đồng duyệt, giới hòa đồng tu, kiến 
hòa đồng giải, và lợi hòa đồng quân. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có sáu điểm sống chung hòa hợp trong tự viện. Thứ nhất là 
“Giới Hòa Đồng Tu”. Giới Hòa Đồng Tu có nghĩa là luôn cùng nhau 
giữ giới tu hành. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, không phá giới, 
không vi phạm, mà kiên trì tuân hành, không có tỳ vết, làm cho con 
người được giải thoát, được người tán thán, không uế tạp và hướng đến 
thiển định. Thứ nhì là “Thân Hòa Đồng Trụ”. Thân Hòa Đồng Trụ có 
nghĩa là cùng một thân luôn cùng nhau lễ bái trong an tịnh. Vị Tỳ 
Kheo thành tựu từ ái nơi thân nghiệp, trước mặt hay sau lưng đối với 
các vị đồng phạm. Thứ ba là “Kiến Hòa Đồng Giải”. Kiến Hòa Đồng 
Giải có nghĩa là cùng nhau bàn luận và lý giải giáo pháp hay cùng 
chung kiến giải. VỊ Tỳ Kheo sống đời được chánh kiến hướng dẫn, 
chơn chánh đoạn diệt khổ đau, vị ấy sống thành tựu với chánh kiến như 
vậy với các vị đồng phạm hạnh, trước mặt và sau lưng. Thứ tư là “Lợi 
Hòa Đồng Quân”. Lợi Hòa Đồng Quân có nghĩa là cùng nhau chia đều 
những lợi lạc vật chất về ăn, mặc, ở và thuốc men hay chia đều nhau 
về lợi, hành, học, thí. Đối với các đồ vật cúng dường một cách hợp 
pháp, cho đến đồ vật nhận trong bình bát, đều đem chia đồng chứ 
không giữ riêng. Thứ năm là “Khẩu Hòa Vô Tranh”. Khẩu Hòa Vô 
Tranh có nghĩa là cùng nhau tán tụng kinh điển hay nói những lời hay 
ý đẹp, chứ không bao giờ tranh cãi. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau 
lưng, thành tựu từ ái nơi khẩu nghiệp đối với các vị đồng phạm. Thứ 
sáu là “Ý Hòa Đồng Duyệt”. Ý Hòa Đồng Duyệt có nghĩa là cùng 
nhau tín hỷ phụng hành giáo pháp nhà Phật. Vị Tỳ Kheo, trước mặt 
hay sau lưng, thành tựu từ ái nơi ý nghiệp đối với các vị đồng phạm. 


Six Pointfs 0ƒ Harinony 


SIX points of harmony are also called six points of reverent 
harmony or unity in a monastery. In the Middle Length Discourses, the 
Buddha taught: “O Bhiksus, there are six Dharmas that should be 
remembered, building up mutual love, mutual respect, leading to 
harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. 


2159 


What are the six? Here O Bhiksus, the monk performs his bodily 
activitles Iimbued with love towards his religIous companlions, 1n public 
as well as In private. This Dharma should be remembered, building up 
mutual love, mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to 
mutual understanding, to common aspiration. Again O Bhiksus, the 
monk performs his vocal and his menftal activities imbued with love 
towards his religlous companions, in public as well as 1n prIivate. This 
Dharma should be remembered, building up mutual love, mutual 
respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to 
common aspiration. Again O Bhiksus, anything that is accepted 
according to Dharma, lawfully, even offerings deposited 1n the begging 
bowl, the monk should not be the one who does not share them with hIs 
virtuous relipIous companions. This Dharma should be remembered... 
(repeat above sfatement)... to common aspiration. Again O Bhiksus, as 
to monastic rules, which are unbroken, unspollt, unsullied, which have 
no ImpuritIies, leading to emancipation, praised by the wise, which are 
not be grasped at, leading to concenfration, the monk should live In 
keeping with these rules along with his religIous companions, 1n public 
as well as In private. This Dharma should be remembered... (repeat 
above statement)... to common asprration. Again O Bhiksus, as fo the 
views which belong to the Noble Ones, leading up towards helping 
those who practice them, putting an end to suffering, the monk should 
uphold these views along with his religious companions, In public as In 
private. This Dharma should be remembered, building up mutual love, 
mutual repsect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual 
understanding, to common aspiration. O Bhiksus, these six Dharmas 
should be remembered, building up mutual love, mutual respect, 
leading to harmony, to no quarrel, to mutual undersfanding, to common 
asptration. The sIx poInts of reverent harmony or unIty In a monasftery 
include bodily unity in form of worship, oral unity in chanting, mental 
unity In faith, moral unity In observing the commandments, doctrinal 
unty 1m views and explanatonsDoctrinal unity in views and 
explanations, and economic unity In community of goods, deeds, 
studies or charIty. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and SangIti Sutta, there 
are SIX poInts of reverent harmony or unity In a monasftery or convent 
(Sixfold rules of conduct for monks and nuns In a monastery). The first 
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harmony 1s precept concord. Precept concord means moral unity In 
observing the commandmenfs, or always observing precepts together. 
A monk who, in public and In private, keeps persistently, unbroken and 
unaltered those rules of conduct that are spotless, leading to liberation, 
pralsed by the wise, unstained and conducive to concentration. The 
second harmony 1s living concord. Living concord means bodily unity 
1n form of worship, or always living together in peace. À monk who, In 
public and In private, shows loving-kindness to their fellows 1n acts of 
body. The third harmony 1s Idea concord. Idea concord means doctrinal 
unity In views and explanatlons or always discussing and obsorbing the 
dharma together. A monk who, In public and In privafe, confinues In 
that noble view that leads to liberation, to the ufter destruction of 
suffering. The fourth harmony 1s beneficial concord. Beneficial concord 
means economic unity In community of goods, deeds, studies or 
charity. They share with their virtuous fellows whatever they receive 
as a riphtful gift, including the contents of their alms-bowls, which they 
do not keep to themselves. The fifth harmony 1s speech concord. 
Speech concord means oral unity in chanting or never arguing. A monk 
who, In public and in private, shows loving-kindness to their fellows 1n 
acts of speech. The sixth harmony 1s thinking concord. Thinking 
concord means menfal unity in faith or always being happy. A monk 
who, In public or In private, shows loving-kindness to their fellows 1n 
acts of thought. 
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Phụ Lục P 
Appendix P 


Tứ Hoằng Thệ Nguyện 


Tứ Hoằng Thệ Nguyện là bốn phổ nguyện lớn của Phật và Bồ Tát. 
Tứ hoằng thệ nguyện căn bản là sự diễn giải lại về Tứ Diệu Đế của 
trường phái Đại Thừa. Ngoài việc chấm dứt khổ đau của chính mình, 
người ta còn nguyện chấm dứt khổ đau cho chúng sanh mọi loài. Ngoài 
việc diệt tận phiển não của chính mình, người ta còn nguyện chấm dứt 
phiền não cho hết thảy chúng sanh. Ngoài việc tu học một pháp môn 
duy nhất cho sự giác ngộ của chính mình, người ta nguyện sẽ tu học 
hết thảy các pháp môn, để từ đó người ta có thể giảng dạy lại cho hết 
thảy chúng sanh một cách thích hợp. Người ta nguyện tu thành Phật 
chứ không thỏa thích với quả vị A La Hán. Tuy nhiên, chỉ tụng đọc 
những lời nguyện lớn này không chưa đủ. Mình phải tự xét lấy chính 
mình. Khi mình nói chúng sanh vô biên thệ nguyện độ. Mình đã có hóa 
độ ai chưa? Nếu đã có hóa độ rồi, thì hãy tiếp tục hóa độ họ. Tại sao? 
Vì người ta nói Đức Phật cứu độ hết thảy chúng sanh, nhưng lại nghĩ 
rằng mình chưa từng hóa độ một chúng sanh nào. Điều này có nghĩa là 
dù mình có cứu độ nhiều chúng sanh đi nữa cũng đừng luyến chấp vào 
hình tướng của sự hóa độ chúng sanh ấy. Theo Phật giáo Đại Thứa, tứ 
hoằng thệ nguyện hay bốn lời thệ nguyện rộng lớn, là một phần trong 
những lời thệ nguyện của Bồ Tát mà người ta thường đọc tụng ba lần 
sau các buổi tọa thiển trong các Thiền viện. Những lời thệ nguyện này 
cũng được tụng đọc sau các khóa lễ Phật giáo. Thứ nhất là Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ, tức là nguyện cứu độ hết thẩy chúng sanh. 
Theo Lục Tổ Huệ Năng trong Pháp Bảo Đàn Kinh, tự tâm chúng sanh 
vô biên thệ nguyện độ, tự tâm phiển não vô biên thệ nguyện đoạn, tự 
tánh pháp môn vô tận thệ nguyện học, tự tánh Vô Thượng Phật đạo 
thệ nguyện thành.” Nầy thiện tri thức! Cả thảy đâu chẳng nói: “Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ, nói thế ấy, vả lại không phải là Huệ 
Năng độ.” Nầy thiện tri thức! Chúng sanh trong tâm, chỗ gọi rằng tâm 
tà mê, tâm cuống vọng, tâm bất thiện, tâm tật đố, tâm ác độc, những 
tâm như thế trọn là chúng sanh, mỗi người nên tự tánh tự độ, ấy gọi là 
chơn độ. Sao gọi là tự tánh tự độ? Tức là trong tâm những chúng sanh 
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tà kiến, phiển não, ngu si, mê vọng, đem chánh kiến mà độ. Đã có 
chánh kiến bèn sử dụng trí Bát Nhã đánh phá những chúng sanh ngu sỉ 
mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà đến thì chánh độ, mê đến thì ngộ độ, ngu 
đến thì trí độ, ác đến thì thiện độ, độ như thế gọi là chơn độ. Thứ nhì 
là Phiền não vô tận thệ nguyện đoạn. nghĩa là nguyện đoạn tận hết 
thảy phiển não dục vọng. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại phiển 
não vô biên thệ nguyện đoạn, đem tự tánh Bát Nhã trí trừ hư vọng tư 
tưởng tâm ấy vậy. Thứ ba là Pháp môn vô lượng thệ nguyện học, 
nghĩa là nguyện học hết vô lượng pháp môn. Cũng theo Kinh Pháp 
Bảo Đàn, lại pháp môn vô tận thệ nguyện học, phải tự thấy tánh của 
mình, thường hành chánh pháp, ấy gọi là chơn học. Tứ £ là Phật đạo 
vô thượng thệ nguyện thành, nghĩa là nguyện chứng thành Phật đạo 
vô thượng. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại vô thượng Phật đạo thệ 
nguyện thành, đã thường hay hạ tâm hành nơi chơn chánh, ha mê, lìa 
giác, thường sanh Bát Nhã trừ chơn trừ vọng, tức thấy được Phật tánh, 
liền ngay nơi lời nói, liền thành Phật đạo, thường nhớ tu hành, ấy là 
pháp nguyện lực. 


Four Magnanunous Vows 


The magnanimous Vows mean the four universal vows of a 
Buddha or Bodhisatva (four magnanimous Vows or four all- 
encompassing vows). The four great vows are basically a Mahayana 
reinterpretation of the Four Holy Truths. In addition to ending one”s 
own suffering, one vows to end the suffering of all living beings. In 
addition to eliminating one”s own afflictions, one vows to end the 
inexhaustible afflictions of all living beings. In addition to learning only 
the single Dharma-door necessary for one”s own enliehtenment, one 
vows fo learn all the Dharma-doors, so that one can teach all living 
beings appropriately. Rather than being satisfied with reaching the 
staøe of the Arhat, one vows to become a Buddha. However, It 1s not 
enoueh Just to recite the vows. You have to return the light and think 
them over: The vows say that I will save countless number of beings. 
Have I done so? If I have, 1t should still be the same as !f I had not 
saved them. Why? It is said that the Thus Come One saves all living 
beiIngs, and yet not a sinple living being has been saved. This means 
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that even though you have saved quife a few numbers of living beings, 
but do not attach to the mark of saving living beings. According to the 
Mahayana, the four great magnanimous vows, that are part of the 
Bodhisattva vow as they recited three times successively in a Zen 
monastery after ending the practice of sitting meditation. These vows 
are also recited at the end of any Buddhist ceremonmies. Firsứ, Vow fo 
saye dÏl living beings withouf limifs. Sentlent beings are numberless 
(countless), Ï vow to save them all. According to the Sixth Patriarch 
Hui-Neng Sutra, good knowing advisors, dịd all of you not Just say, “l 
vow fo take across the limitless beings? What does it mean? You 
should remember that 1t 1s not Hui-Neng who takes them across. Good 
Knowing Advisors, the “living beings” within your mind are deviant and 
confused thoughts, deceitful and false thoughts, unwholesome thoughts, 
Jealous thoughts, vicious thoughts: and these thoughts are 'living 
beings` The self-nature of each one of them must take 1tself across. 
That 1s true crossing over. What 1s meant by “the self-nature taking 
across?” It 1s to take across by means of right views the living beings of 
deviant views, affliction, and delusion within your own mind. Once you 
have ripht views, use PraJna Wisdom to destroy the living beings of 
delusion, confusion, and falsehood. Each one takes Ifself across. 
Enlightenment takes confusion across, wIsdom takes delusion across, 
goodness takes evil across. Such crossong OVer IS a true crOSSIng. 
Second, Vow to puí an end to all passions and delusions, though 
trumerous. Afflictions (annoyances) are inexhaustible (endless), Ï vow 
to end (cut) them all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
Sufra, “Ï vow to cut off the Iinexhaustible afflictions.` That 1s to use the 
Prajna Wisdom of your own self-nature to cast out the vain and false 
thoughts In your mind. Tưrd, Vow to study and learn all methods and 
means withouf end. Schools and traditions are manifold, I vow to study 
them all_——The teachings of Dharma are boundless, [ vow to learn them 
all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “Ï vow to 
study the immeasurable Dharma-door.` You must see your own nafure 
and always practice the right Dharma. That 1s true study. Wourth, 

Vow to become perfect in the supreme Buddha-law. The 
Buddha-Way (Truth) 1s supreme (unsurpassed), I vow to complete 
(realize) 1t. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “I 
vow to realize the supreme Buddha Way,' and with humble mind to 
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always practice the true and proper. Separate yourself from both 
confusion and enlightenment, and always gIve rise to PraJna. When you 
cast out the true and the false, you see your nature and realize the 
Buddha-way at the very momeit 1t Is spoken of. Always be mindful; 
cultivate the Dharma that possesses the power of this vow.” 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Đạo Phật: Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy 


Những lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải 
thoát mọi khổ đau phiền não của con người ngay trong đời nầy. Các lời 
Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương cách 
khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng vốn 
chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải 
thoát năm triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát 
lòng tham; trí tuệ thì giải thoát si mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, 
và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân 
vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp 
môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay 
trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời 
nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành 
những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, 
không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu 
theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp 
là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. 
Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
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những lời giáo huấn đầy ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra 
một ý kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên 
các bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão 
để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà 
Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành 
theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người 
ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng 
lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. 
Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm 
rối loạn, tính tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc 
Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bẩn mà nói thì các lời dạy 
của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của 
con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến 
cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như thiền định thì giải thoát phiền trược, 
định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô 
thỉ, từ bi giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì 
giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính 
mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn 
đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong 


2167 


Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không 
làm những hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong 
Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những 
chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối 
liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, g1ữa 
vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm 
láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan 
hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành 
thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm 
được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát 
khỏi mọi khổ đau phiển não ngay trong kiếp nầy. 


Buddhismn: Emancipation In Thís Very LỰc 


AlI the Buddhaˆs teachings recorded In the Pali Canon are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions in this life. They 
have a function of helping human beings see the way to make arise the 
skilful thought, to release the opposite evil thought controlling theIr 
mind. For example, the five meditative mental factors releasing the 
fve hindrances; compassion releasing Il-wIll; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; 
perception of selflessness, Iimpermanence and suffering releasing 
perception of selfishness, permanence and pleasure, and so on. The 
Pure Land Sect believes that during this Dharma-Ending Age, It 1s 
difficult to attain enlightenment and emancipation 1n this very life 1f 
one practices other methods without following Pure Land at the same 
time. lf emancipation 1s not achieved ¡n this lifetime, one”s crucial 
vows WIll become empty thoughts as one continues to be deluded on 
the path of Birth and Death. Devoted Buddhists should always be very 
caufious, not to praise one”s school and downplay other schools. 
Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists 
and we all practice the teachings of the Buddha, though with different 
means, we have the same teachinss, the Buddha's Teachings; and the 
same goal, emancipaton and becoming Buddha. To understand 
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Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. 
The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha's 
activify as a teacher In India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,' or “the state of the fire blown out.` When a fire 
1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered 
to have entered Into an Iinvisible state which can In no way be depicted 
1n word or 1n form. Just prlor to his attaining Nirvana, In the Sala grove 
of Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following 
effect: “Do not wail saying “Our Teacher has passed away, and we 
have no one to follow.` What I have taught, the Dharma (ideal) with 
the disciplinary (Vinaya) rules, wIll be your teacher after my departure. 
lf you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s 1t not the 
same as If my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” In 
spIte of these thoughful Instructions some of his discIples were 
expressing a dissenting Iidea even before his funeral. It was natural, 
therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
in order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They 
consulted King AJjatasaru who at once ordered the eigphteen 
monasteries around his capital to be repaired for housing the members 
of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived five 
hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the Dharmas 
(sutras) while Ủpali explained the origin of each of the Vinaya rules. 
There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves 
since they had been compiled during the Buddha”s lifetime for weekly 
convocatlon for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, 
and the history of the disciplinary rules was compiled. The result of the 
elders° activify was acknowledged as an authority by those who had a 
formalistc and realistic tendency. There were, however, some who 
differed from them In theIr opinion. Purana, for Iinstance, was skilled In 
preaching. Purana was In a bamboo grove near RaJagriha during the 
council, and, being asked by some layman, Is said to have answered: 
“The council may produce a fine collection. But I will keep to what I 
heard from my teacher myself. So we may presume that there were 
some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

In the Forty-Pwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pIeces of woods In the water flowing 
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above the current, not touching either shore and that are not picked up 
by people, not intercepted by ghosfs or spirits, not caught in whirlpools, 
and that which do not rot. I guarantee that these pieces of wood will 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous In their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For left-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings'” troubles In this very lie. They have a function of 
helping an Individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that 
have controlled human minds since the beginninglessness; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
the perceptions of selflessness and Impermanence releasing the 
concepts of “self” and “permanence”; wIsdom or non-illusion releasing 
1llusion, and so on. However, the cultivaton must be done by the 
individual himself and by his effort 1tself in the present. As for 
laypeople, the Buddha expounded very clearly In the Sigalaka Sutta: 
not to waste his materials, not to wander on the street at unfitting times, 
not to keep bad company, and not to have habitual idleness, not to act 
what 1s caused by attachmert, 1lI-will, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not 
taking what 1s not given, not committing sexual misconduct, not lying, 
and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonshIps of his fmaily and society: between parenfs and children, 
between husband and wife, between teacher and student, among 
relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
employer and employee. These relationships should be based on 
human love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual 
understanding, and mutual repsect. If left-home people and laypeole 
can practice these rules, they are freed from sufferings and afflictions 
1n this very life. 
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Phụ Lục R 
Appendix R 


Người Phật Tử Nên Luôn Để Cho Những Đóa Hoa 
Vô Ưu Luôn Nở Trong Đời Sống Hằng Ngày 


Hoa Vô u Trong Dòng Lịch Sử Phật Giáo: Hoa Vô Ưu còn gọi 
là Tất Lợi Xoa hay Tất Thích Xoa, tên của một loài cây a-du-ca, người 
ta nói Đức Phật đản sanh ngay tại gốc cây nầy. Hai mươi sáu thế kỷ về 
trước, Thái Tử Tất Đạt Đa đã ra đời tại hoa viên Lâm Tỳ Ni, dưới một 
gốc cây Vô Ưu. Ngày đó, Thái Tử đã có dịp cai trị một vương quốc, 
nhưng Ngài đã từ chối. Ngài đã từ bổ cung vàng điện ngọc, lang thang 
một mình trong rừng thẳm. Sau sáu năm tu hành khổ hạnh, cuối cùng 
Ngài tìm ra con đường “Trung Đạo” cho cuộc tu hành của chính mình 
và Ngài đã thành Phật. Chính vì vậy mà hoa Vô Ưu cũng tượng trưng 
cho Đấng thoát ly sầu muộn, đấng Hạnh Phúc, một trong những danh 
hiệu của Đức Phật. Mặc dâu Đức Phật đã tịch diệt trên 2.500 năm 
trước tại vùng Câu Thi Na của miễn Bắc Ấn, nhưng giáo pháp mang 
đầy tình thương, trí tuệ và vô ưu của Ngài vẫn còn đây. Và đạo Phật 
vẫn tiếp tục là một tôn giáo vĩ đại đã giác ngộ nhân loại từ hơn hai 
mươi lăm thế kỷ nay. Khi Đức Phật thị hiện, những hiện tượng kỳ diệu 
đã xảy ra. Tại Vườn Lâm Tỳ Ni, rừng hoa Vô Ưu nở rộ cùng lúc với sự 
nở rộ của rừng hoa Ưu Đàm. Người ta nói rằng cây Ưu Đàm Ba La có 
trái mà không có hoa. Thường thì lâu lắm nó mới nở hoa một lần 
(khoảng 3000 năm). Một số nhà Phật học cho rằng Vô Ưu và Ưu Đàm, 
nếu xét về biểu tượng và ẩn dụ, chỉ là hai tên gọi của một loài cây, 
nhưng thật ra về mặt thực vật thì đây là hai loại cây hoàn toàn khác 
nhau. Kinh Vô Lượng Thọ cũng không phân biệt giữa Vô Ưu và Ưu 
Đàm khi nói: “Vô lượng ức kiếp khó gặp, khó thấy, vì loài hoa Ưu 
Đàm nầy chỉ đúng thời mới xuất hiện.” Hoa Ưu Đàm nở là biểu tượng 
cho sự xuất hiện hiếm hoi của Phật. Người ta nói Hoa Ưu Đàm ba ngàn 
năm mới nở một lần. Cũng như gặp được Phật pháp và Phật cũng hiếm 
như loại hoa Ưu Đàm nầy. Dù hoa Ưu Đàm và hoa Vô Ưu có giống 
hay có khác nhau thế nào đi nữa, chúng ta vẫn có thể nói chắc chắn 
rằng từng lời nói của Đức Thích Tôn Từ Phụ là từng cánh hoa “Vô Ưu” 
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hiếm hoi và tuyệt diệu xoáy sâu vào lòng người. Mà thật vậy, chính 
Đức Phật có lần đã dạy: “Giống như biển cả, tuy mênh mông, nhưng 
chỉ có một vị, vị mặn; cũng như vậy, giáo lý của ta, tuy có nhiều mặt 
và bao la như đại dương nhưng chỉ có một vị, vị vô ưu của Niết Bàn.” 
Niết Bàn trong Phật giáo không phải là một nơi chốn để cho chúng ta 
đi đến, mà nó chỉ là trạng thái của sự chấm dứt hoàn toàn mọi lo âu, 
thay đổi; trạng thái của sự an tịnh tuyệt đối, của sự không còn dục 
vọng, lừa dối và đau khổ; cũng như sự diệt trừ hoàn toàn sự luân hồi 
sanh tử. 

Bài viết này chỉ nhằm mục đích trình bày những cánh hoa “Vô Ưu” 
mà Phật Tổ đã trao truyền lại hơn hai mươi lăm thế kỷ về trước. 
Những cánh hoa “Vô Ưu” nầy của Phật Tổ sẽ có công năng rất lớn nếu 
chúng ta chịu lắng nghe và làm theo những gì Ngài chỉ dạy. Thật vậy, 
nếu chúng ta chịu lắng nghe và làm theo những gì mà Phật Tổ đã chỉ 
dạy, thì những cánh hoa “Vô Ưu” mà Ngài đã trao truyền lại cho 
chúng ta sẽ giúp chúng ta giải thoát khỏi mọi ưu phiền, cũng như tất cả 
những xiểng xích nô lệ, những tập tục mê tín dị đoan, và những khổ 
đau phiền não khác trên cõi đời nầy. Những cánh hoa “Vô Ưu” trong 
quyển sách nhỏ này sẽ giúp cho chúng ta thấy được những ý tưởng cốt 
lõi của một cuộc sống “Vô Ưu” mà bất cứ người Phật tử nào cũng đều 
muốn tiến đến trong đời sống hằng ngày. Những cánh hoa “Vô Ưu” 
nầy chính là hiện thân của tất cả các đức hạnh của Đức Phật mà Ngài 
đã thuyết giảng. Trong suốt bốn mươi lăm năm hoằng hóa, Ngài đã 
chuyển những lời thuyết giảng thành hành động và khiến chúng biến 
thành một rừng hoa vô ưu cho nhiều thế hệ về sau nầy của chúng ta. 
Chắc hẳn ai trong chúng ta cũng đã từng lo âu và khổ sở. Nếu vậy, thì 
chúng ta hãy cùng nhau đọc qua tập sách nầy vì chủ để của nó là 
những cánh hoa “Vô Ưu” dành cho những ai có quá nhiều lo âu, lo âu 
thái quá, thậm chí đến lúc gần chết vẫn còn lo âu. Lo lắng và khổ sở là 
hai tai họa lúc nào cũng đi liền nhau. Hễ khi nào bạn cảm thấy lo lắng, 
cũng có nghĩa là bạn đang trải qua khổ sở. Nếu chúng ta thực sự muốn 
tu tập theo con đường mà Đức Phật đã tu tập gần 26 thế kỷ về trước thì 
hy vọng rằng bài viết ngắn này có thể giúp chúng ta nghe được những 
tiếng thì thầm của Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni rằng từ bỏ cuộc sống thế 
tục có nghĩa là từ bỏ những hành động vô tâm và cẩu thả có thể đưa 
đến trục trặc trong cuộc sống. Từ bỏ cuộc sống thế tục là từ bổ sự loạn 
động và sự căng thẳng làm tổn hại đến hệ thần kinh của chúng ta và 
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có thể dẫn tới trăm ngàn thứ bệnh hoạn cho thân tâm chúng ta. Từ bỏ 
cuộc sống thế tục không có nghĩa là từ bổ cuộc sống của chính mình, 
mà nó có nghĩa là chúng ta làm một cuộc hành trình hướng về nội tâm 
trong cuộc sống thế tục này. Chỉ có như vậy chúng ta mới có thể thấy 
được chính mình như là mình, và từ đó mới có thể biết cách làm sao 
vượt qua những khuyết điểm và giới hạn để được mạnh mẽ hơn trong 
cuộc sống. Rất nhiều người trong chúng ta đã và đang đi tìm phương 
cách. Chúng ta nghĩ rằng mọi vấn đề đều có thể được giải quyết từ bên 
ngoài, chúng ta đã lầm... Hầu hết mọi vấn để đều phát nguồn từ bên 
trong mà ra và chỉ có thể giải quyết được khi chúng ta cố gắng đi trở 
vào bên trong để thấy chính mình. 

Một lần nữa, bài viết này chỉ nhằm trình bày những cánh hoa “Vô 
Uu” giúp cho độc giả hiểu được những phương thức đơn giản và dễ 
thực hành nhất cho bất cứ ai muốn có một cuộc sống vô ưu, nhất là 
những người tại gia. Nên nhớ rằng Đức Phật là một nhân vật sống thật 
chứ không phải là huyển thoại. Chính Ngài đã để lại một bức thông 
điệp về cuộc sống “Vô Ưu” và “Giải Thoát” được xem như là những 
cánh hoa “Vô Ưu” cho nhân loại hoàn vũ. Mọi người chúng ta phải nên 
gìn giữ một cách trân trọng những đóa hoa “Vô Ưu” mà Đức Phật đã 
truyền trao vì chúng là thành quả của trí tuệ vĩ đại của Ngài. Bản chất 
giác ngộ của những đóa hoa “Vô Ưu” nầy sẽ giúp chúng ta thấy rõ căn 
rễ của tội lỗi đến từ vô minh và từ đó có thể triệt tiêu được những gì 
cần triệt tiêu. Theo Đức Phật, tất cả những lo âu, khổ đau, phiền não, 
bất mãn, và tuyệt vọng trong cuộc sống là do tam độc tham-sân-si mà 
ra. Bức thông điệp bất diệt của Ngài đã làm rung động nhân loại qua 
nhiều thời đại. Đối với người Phật tử, nó đã trở thành những đóa hoa 
“Vô Ưu” cần thiết cho xã hội đang sống trong ưu lo, đau khổ và phiền 
não hiện nay. Kỳ thật, không riêng Phật tử, mà cả thế giới ngày nay 
càng ngày càng hướng về những cánh hoa “Vô Ưu” mà Đức Phật đã 
truyền trao, vì chính những cánh hoa nầy thật sự tiêu biểu cho lương 
tâm của nhân loại. Hơn hai ngàn năm trăm năm trôi qua, thế mà những 
đóa “Vô Ưu” của Đức Phật chẳng những không héo úa theo thời gian, 
mà ngược lại, càng ngày càng tăng thêm sinh khí cho chân lý mà Đức 
Phật đã một lần tuyên thuyết. Những cánh hoa “Vô Ưu” nầy thể hiện 
rõ nét lời dạy của vị Thầy vĩ đại đã và đang tiếp tục soi sáng thế giới 
đầy lo âu, khổ đau, phiền não và tối tăm nầy, giống như vườn hoa rực 
nở vào mùa xuân mang lại sinh khí cho cả nhân loại. 
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Người ta có thể ví giáo pháp của Đức Phật với những thứ gì tốt đẹp 
nhất. Có người ví giáo pháp của Ngài như một cây cầu thép không bao 
giờ hư hoại với thời gian; có người ví chúng như ánh hào quang soi 
sáng cả thế giới khổ đau và tăm tối. Riêng đối với người Phật tử, 
chúng ta nên trân trọng giáo pháp ấy như những đóa hoa “Vô Ưu” có 
công năng giải tỏa hết mọi khổ đau phiền não cho toàn thể nhân loại. 
Đức Phật đã ra đời tại hoa viên Lâm Tỳ Ni, dưới một gốc cây Vô Ưu. 
Trong suốt cuộc đời hoằng hóa của Ngài, Ngài đã cố gắng hết sức 
mình để đem những cánh hoa “Vô Ưu” nây đến với tất cả nhân loại. 
Những cánh hoa “Vô Ưu” đã cho thấy rõ tôn giáo nầy hoàn toàn không 
có thái độ u sâu, phiền muộn, và buồn bã như người ta hiểu lầm. Vì 
những lý do đó nên những đóa “Vô Ưu” của Đức Phật sẽ trường tổn 
khi nào mặt trời, mặt trăng và con người còn hiện hữu trên mặt đất 
nầy. Nếu chúng ta chịu hướng về những đóa “Vô Ưu” nầy và sống tu y 
theo lời Phật dạy, thì chúng ta sẽ thoát khỏi những lo âu, phiển muộn, 
cũng như khổ đau phiển não để an trụ tâm mình trong niết bàn miên 
viễn. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện tại này là tất cả 
những gì mà chúng ta phải làm việc. Bất hạnh thay, đa phần chúng ta 
thường hay quên chúng ta đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể mang 
những cánh hoa “Vô Ưu” vào những sinh hoạt hằng ngày để có thể 
sống được những giây phút hiện tại của chính mình để không mất đi sự 
tiếp xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của 
giây phút “này” trong cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có 
thể học hỏi để tiếp tục đi tới trong cuộc sống thật của chính chúng ta. 

Hãy Để Cho Những Đóa Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Đời Sống 
Của Chúng Ta: Cơ hội làm người của chúng ta trong đời sống quý báu 
của kiếp người nầy không bền lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi 
cũng sẽ đến với tất cả mọi người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô 
thường, và cái chết không miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không 
biết bao nhiêu là thân xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật 
tự nhiên, chết là việc phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như 
vậy cách tốt nhất là chúng ta không nên lắng tránh nó; mà ngược lại 
hãy chiêm nghiệm về nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật 
giáo, chết không phải là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh 
khác. Tâm thức chỉ di chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu 
của một tiến trình như thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy 
nhiên, sự hiện hữu của chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không 
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vô hạn một cách tự nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người 
có thể thực hiện để chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu 
nhưng bản chất của nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt 
giống ấy là chúng ta có thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là 
sự chấm dứt. Cách duy nhất để làm được việc này là hãy để cho những 
đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô 
Ưu nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo thêm bất 
cứ hạt giống nào cho kiếp luân hồi nầy nữa. 

Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc sống hiện tại, chúng ta liên 
tục hoạt động với những hành động bất thiện. Chúng ta không có tự do 
để tránh những cảm xúc tiêu cực. Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng 
ta là tên tù của chính chúng ta. Thí dụ như khi giận dữ khởi lên trong 
chúng ta, chúng ta trở thành hoàn toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc 
tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy nghĩ và hành xử những điều mà 
chúng ta không muốn làm. Nếu chúng ta chịu lùi lại một bước và thử 
nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã 
làm gì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ thấy quyền lực của sự giận dữ 
nó phá hủy chúng ta và những người chung quanh. Chúng ta có thể tự 
hỏi không biết chúng ta có thể chuộc lỗi một hành vi bất thiện như là 
một trong năm trọng nghiệp hay không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ 
hành vi bất thiện nào đều có thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của 
những điều bất thiện. Nếu chúng ta không quên lãng chúng, và chúng 
chưa được chín mùi, là chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những 
hành vi không đạo đức thì bản chất là bất thiện nhưng chúng có một 
đặc tính là có thể được thanh tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể 
tránh khỏi những hậu quả của hành động tiêu cực đã phạm. Họ là 
những người không tin vào luật nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của 
bất cứ hành động nào, dù thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi 
chính người đó. Nói cách khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho 
những hành động của chính mình. Và một lần nữa, cách duy nhất để 
làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong 
lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô Ưu nở được trong lòng ta, 
chúng ta sẽ có khả năng thanh tịnh hóa những hành vi bất thiện và 
không đạo đức trong quá khứ; đồng thời tránh được những hành vi 
tương tự nầy trong hiện tại và tương lai. 
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Tuy nhiên, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta thiểu dục, 
nghĩa là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không chỉ 
gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và danh 
vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người khác 
thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến mức độ 
tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn thờ ơ 
với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người như 
thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không 
chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh 
biết tới . Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới đi nữa, 
thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm 
tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần 
phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là 
thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đở cho vô minh làm 
đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh 
dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người 
tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não 
cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình 
không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống 
thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một 
khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham 
muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến 
không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao 
nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh 
lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn 
càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 

Cuối cùng, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta sáng suốt 
hiểu biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu 
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triệt thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô 
ngã của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết 
mình một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô 
căn cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con 
người thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một 
người hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự 
vô thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nở rộ của những đóa hoa Vô Ưu nở rộ 
cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Vô Ưu là loại trí tuệ đạt được 
do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, vị 
tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mong sao cho những đóa hoa Vô Ưu nở rộ khắp cùng năm 
châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng sanh đồng thành 
Phật Đạo! 
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Buddhists Should Let the Sorrowless FÏowers 
Always Bloom In Qur Daily LỰc 


The Sorrowles Flowers im the History 6ƒ Buddhisnm: The 
sorrowless flowers are flowers of a tree; here 1t is described as the tree, 
1.e. the Jonesia asoka, a tree under which the Buddha 1s said to have 
been born. TWwenty-six centurles ago, Prince Siddhartha was born in 
Lumbini Park, under a “Sorrowless” tree. On that occasion, Prince 
Siddhartha had already had the chance to rule a kingdom, but He had 
refused. He renounced all luxurious materials and wandered through 
the forest by himself. After six years of ascetic cultivation, eventually 
He discovered the “Middle Way” for his cultivation path and became a 
Buddha. For this reason, the Sorrowless Flower also symbolizes the 
Sorrowless One, the Happy One, one of the epithets of the Buddha. 
Even though the Buddha passed away 2500 years ago in Kusinagara, a 
small village in Northern India, His teachings of love, wIisdom and 
worry free approach never died. And, Buddhism 1s still a great relipgIon 
which has been enlipghtening human beIngs for more than twenty-five 
centuries. When the Buddha appeared, wonderful events happened. 
The forest of ashoka trees bloomed with beautiful flowers at the same 
time with the blooming of the Udumbara forest. An “Udumbara” tree 1s 
said to bear fruit without flowers. It 1s said to bloom once 1n a very long 
period of time (about 3,000 years). Some Buddhologists believe that in 
symbols and analogies, sorrowless flowers and Udumbara flowers are 
Just one. However, botanists confirm that these two plants are totally 
different. There are no distinguishes between these two flowers In the 
Measureless Life Sutra, volume One. The sutra mentlons: “Ít 1s 
extremely difficult to encounter the Udumbara flowers in measureless 
kalpas because they only appear at the right time.” The udumbara 
flower 1s a symbol of the rare appearance of a Buddha. This flower 1s 
said to bloom once every three thousand years. For this reason, It 1s 
often used as an 1llustration of how difficult 1t 1s to come 1n contact with 
true Buddhist teachings as well as the rarity of encountering a Buddha. 
No matter how Udumbara and Sorrowless Flowers are similar or 
different, we still be certain that each word of the Lord Buddha 1s a 
rare and wonderful petal of the “Sorrowless flower” that penetrates 
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deeply Into our heart. As a matter of fact, the Buddha once said: “Just 
as the ocean, although vast, 1s of one taste, the taste of salt, so as my 
teaching, although many-faceted and vast as the ocean, 1s of one taste, 
the taste of worrilessness of Nirvana.” Nirvana in Buddhism 1s not a 
place to come, If 1s a condition of total cessation of changes, of perfect 
rest, of the absence of desire, i1llusion and sorrow, as welÏ as a state Of 
the total obliteration of everything that constitutes a physical man, and 
a state of no more rebirth. 

The purpose of this short writing 1s to highlight all the petals of the 
“Sorrowless Flowers” that the Buddha handed down more than twenty- 
five centurles ago. These petals of the “Sorrowless Flowers” of the 
Buddha wIll have great effect in our life, If we really want to listen to 
Him and do accordingly. In fact, If we really want to listen to Him and 
do accordingly, then these petals of the “Sorrowless Flowers”, which 
the Buddha handed down to us, wIll help us release from alÏ sorrows, as 
well as bondages, superstiious practices and all other sufferings and 
afflictions In this world. These petals of the “Sorrowless Flowers” In 
this book wIll help us see the core Ideas of a sorrowless life that any 
Buddhist would like to adopt In his life. These petals of the “Sorrowless 
Flowers” were the embodiment of the virtues of the Buddha. During 
the forty-five years of teaching, the Buddha translated all His words 
Into action and caused the blooming of the forest of the “Sorrowless 
Flowers” for the next many generations. Certainly, everyone already 
experienced being worried and miserable. If so, let us read this book 
together for Its theme 1s dedicated to those who worry themselves 
unduly, even until the time of approaching death. Worries and miserIes 
are two disasters that go hand In hand at all times. If you feel worried, 
you are miserable. If we really would like to cultivate exactly the way 
that the Buddha cultivated almost 26 centuries ago, we hope that this 
short writing can help us all hear the whispers of Sakyamuni Buddha 
telling us to renounce the worldly life but, not to run away from life, 
but to face 1t with mindfulness. Renouncing the worldly life means 
renouncing mindless and careless actions that lead to problems. 
Renouncing the worldly life means renouncIng Ifs noIse, Ifs sfresses 
and strains which damage our nervous system and lead to hundreds of 
thousands of physical and mental illnesses. Renouncing the worldly life 
does not mean that we renounce our life. It means that we are making 
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an Iinward Jjourney In the worldly life. Only that we are able to see 
ourselves as we really are, and then we can learn to overcome the 
weaknesses and limitatlons to build a stronger life. A lot of us have 
been searching for solutions to our various problems 1n vain because of 
our wrong approach and method. We think all problems can be solved 
externally but, that 1s wrong. Most problems are Internal and can only 
be solved when we try to make an Iinward trip to examine ourselves 
first. 

Once again, this short writing 1s only designed to show readers 
some of the petals of the “Sorrowless Flowers” for any Buddhists who 
want to have worry-free life, especially lay people. Remember that the 
Buddha was a real human being, not a myth. He gave a message on a 
sorrowless and liberated life to mankind In the world. Everyone should 
respecffully keep these “Sorrowless Flowers” handed down by the 
Buddha, for they are the results of His Great Wisdom. The nature of 
enlightenment of the “Sorrowless Flowers” wIll help us see clearly the 
roofs of all sins, causing Ignorance and thus, we can eliminate what 
needs be eliminated. According to the Buddha, all the worries, 
miserles, afflictions, discontents and disappoInmenfs in life are caused 
by the three poisons of desire, anger, and Ignorance. His eternal 
message has thrilled people through the ages. For Buddhists, His 
message has become petals of the “Sorrowless Flowers”, which are 
more needed for a sorrowful, suffering and afflictive socIety today. In 
fact, not only Buddhists, the whole world today turns more and more 
towards these “Sorrowless Flowers” handed down to us from the 
Buddha, because these flowers alone represent the consclence of 
humanity. More than two thousand five hundred years passed by, but 
these “Sorrowless Flowers” of the Buddha never wither; on the 
contrary, they have only added to the vitality of the Truth that He once 
lectured. These “Sorrowless Flowers” clearly represent the Great 
Teacher”s teachings and, continue to blossom 1n a world full of worries, 
miseries, afflictions and darkness In the same manner as a garden of 
flowers In the spring brings the vitality to all human Kkind. 

People can examine the Buddha-dharma with whatever suits them. 
Someone compares the Buddha-dharma with a bridge well built of 
flexible steel that Is never destroyed by time; others compare His 
teachings as a radiance that goes through a world of suffering and 
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darkness. For Buddhists, we respecffully consider the Buddha's 
Teachings as the “Sorrowless Flowers” that have the ability to 
eliminate all sufferings and afflictions for all human beings. The 
Buddha was born in Lumbini Park, under An Ashoka Tree. During His 
le, he had tried His best to bring these “Sorrowless Flowers” to all 
human beings. These “Sorrowless Flowers” show us His teachings are 
quie opposed to the sorrowfull and gloomy attitude and, 1s 
misunderstood by some people. For these reason, the “Sorrowless 
Flowers” of the Buddha wIll last as long as the sun, the moon and 
beIngs still exist upon the earth. If we are willing to follow these 
“Sorrowless Flowers”, that 1s willing to live and to follow teachings of 
the Dharma, surely escape worries, misery as well as sufferings and 
afflictions. And, we will be able to dwell our minds in an eternal 
nirvana. Like 1t or not, this very momert 1s all we really have to work 
with. Unfortunately, most of us always forget what we are In. We hope 
that we are able to bring these “Sorrowless Flowers” to our dally 
activifles and are able to live our very moment connected to ourselves, 
as well as are able to accept the truth of this momernt in our life. So, we 
can learn from 1t and move on 1n our real life. 

Lef*s the Sorrowless Flowers Always Bloom In Qur Daily LỰc: The 
Opportunity our precious human lives does not last forever. Sooner or 
later, death comes to everyone. The very true nafture oŸ our Ïives 1s 
1mpermanent, and death Inevitable. When we first took birth, øiven the 
countless number of bodies Iinto which we have been born. Death 1s an 
1rrevocable result of living. Therefore, we should not Ignore 1t; on the 
confrary, 1t 1s good to think about 1t serlously. According to the Buddhist 
poInt of view, death 1s not an end but a means leading to another 
rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The starting 
poInt of such a process 1s ImpossIble to retrace. However, our exIstence 
1n samsara 1s not naturally Infinite. Also according to the Buddhist point 
Of view, If 1s possIble to put an end to 1t. A seed has no beginning but 1t 
1s not naturally infinite, 1Ÿ we burn the seed we can destroy 1s potential 
to grow. That 1s the end of it. The only way to do 1s to let the sorrowless 
flowers always bloom In our minds. Why? Because once the sorrowless 
flowers bloom In our minds, we no longer continue to grow any seed 
for this rebirth cycle. 
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Due to our deluded mind, even 1n this present lie, we are 
constanfly operating with negative actions. We do not have mụuch 
freedom from afflictive emotions. We are enslaved by them. We are 
prIsoners of our own devices. For example, when anger rIses in us, We 
become completely under the control of this afflictive emotion. lt 
makes us think and act in ways we do not want to. If we step back and 
look In a mirror when we become angry, we will see what anger has 
done to us. We will see anger”s power to destroy us and others around 
us. We might wonder 1f 1t 1s indeed possible to explate a non-virtuous 
deed such as one of these five heinous crimes. According to 
“Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed can be 
explated. This Is a property of negativities. If we do not leave them 
unattended until they are ripen, we can purify them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe 1n the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actlons. And again, the 
only way to do this 1s to let the sorrowless flowers always bloom 1n our 
minds. Why? Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, 
we are able to purIfy all negative and non-virtuous deeds In the past; at 
the same time, we can avoid similar negative and non-virtuous deeds at 
the present and in the future. 

However, the sorrowless flowers only bloom when we are content 
with few desires; or when we have few desires. Here “desires” include 
not only the desire for money and material things but also the wish for 
status and fame. It also indicates seeking the love and service of others. 
In Buddhism, a person who has attained the mental stage of deep faith 
has very few desires and 1s Indifferent to them. We must note carefully 
that though such a person 1s Indifferent to worldly desires, he 1s very 
eager for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be 
indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few 
desires also means to be satisfied with little material gain, that 1s, not to 
feel discontented with one”s lot and to be free from worldly cares. This 
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does not mean to be unconcerned with self-improvement but to do 
one”s best in one”s work without discontent. Such a person wIll never 
be ignored by those around him. But even 1f people around him 1gnored 
him, he would feel quite happy because he lives like a king from a 
spiritual point of view. We must have few desires In two areas: the 
desires for food and sex. Food and sex support Ignorance 1n 
perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex are 
part of human nature.” That 1s to say we are born with the craving for 
foos and sex. Why Is that we have not been able to demolish our 
1pnorance, eliminate our afflictions, and reveal our wIsdom? Because 
we always crave for food and sex. Sincere Buddhists should always 
remermnber that food g1ves rise to sexual desire, and sexual desire ø1ves 
rIse fO Ipgnorance. Once the desire for food arises, the desire Íor sex 
arises as well. Men are attracted to beautiful women, and women are 
charmed by handsome men. People become Infatuated and obsessed 
and cannot see through their desires. The nourishment from the food 
we e€at 1s transformed Into reporducfive essence; and once that essence 
1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should always remember 
that the less tasty the food 1s, the better. Food should not be regarded as 
too Important. Sincere Buddhists should practice moderation and eat 
only enough to sustain ourselves. We should neither eat very rich food, 
nor eat spoIlt food, for either one could ruin our health. 

Finally, the sorrowless flowers only bloom when we understands 
thngs as they really are, that 1s seeing the Impermaneit, 
unsatisfactory, and non-substantial or non-self nature of the five 
aggregates of clinging 1n ourselves. It Is not easy fo understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless illusions, 
perversions and delusions. It 1s so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that to be a real knower, we must first see and 
understand the Impemanence of the five aggregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitlonal activitles to 
water-lily plant which 1s without heartwood, and consciousness fo an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, internal, external, gross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manner, the remaining agsregates: feeling, 
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perception, mental formation, and consciousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s  Impermanent, that 1s suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of the sorrowless 
flowers bloom also means the 1llumination of wisdom. In Buddhism, 
wisdom 1s of the highest Importance; for purification comes through 
wisdom, through understanding; and wisdom 1n Buddhism 1s the key to 
enlightenment and final liberation. But the Buddha never praised mere 
Iintellect. According to hìm, knowledge should go hand in hand with 
purty of heart with moral excellence. Wisdom gained by 
understanding and development of the qualities of mind and heart 1s 
wisdom par excellence. It Is the knowledge of loving kindness, of 
compassion, of Joy, of letting go, of altruism, of understanding of the 
law of cause and effect, of wishing for freedom, of seeking 
enlightenment and emancipation for others. Ït 1s saving knowledge, and 
not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, devout 
Buddhists never fall in love with wisdom; nor Iinduce the search after 
wisdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1†s significance 
and bearing on mankind, devout Buddhists should use 1t as an 
encouragement of a practical application of the teaching that leads the 
follower to dispassion, enlipghtenment and final deliverance. Hoping 
that the sorrowless flowers are blooming everywhere, so that one day 
all beings wIll achieve Buddhahood togetherl 
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Phụ Lục S 
Appendix S 


Niết Bàn 


Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Theo truyền thống Đại Thừa, có bốn pháp ấn: 7hứ nhất là Vô 
Thường: Nhất Thiết Hành Vô Thường, vạn vật vô thường, pháp hữu vi 
vô thường. Thứ nhì là Khổ: Nhất Thiết Hành Khổ, mọi thứ đều đưa 
đến khổ đau. Thứ ba là Vô Ngã: Chư Pháp Vô Ngã, chư pháp vô ngã. 
Thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn Tịch Diệt, Niết Bàn an lạc trường cửu, 
chỉ có Niết bàn là vĩnh viễn, vô khổ và thanh tịnh. Mà thật vậy, Niết 
Bàn là một trong những Pháp Ấn tất quan trọng trong Phật giáo, vì nó 
là cứu cánh tối hậu của bất cứ người tu Phật. Niết bàn là sự chấm dứt 
hoàn toàn những ham muốn và khổ đau phiền não. Niết Bàn là mục 
tiêu tối thượng của những người tu theo Phật. Sự giải thoát cuối cùng 
hay cứu cánh tối hậu của đạo Phật, không thể đạt đến ngay lập tức 
được. Đó là một tiến trình tuần tự, một sự đào luyện từng bước. Trước 
tiên, hành giả phải tu tập giải thoát khỏi những khổ đau phiền não do 
hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế 
mà xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. Kế đó hành giả phải 
sự loại bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu 
cánh Niết bàn. Như kinh điển thường nói: sự thanh tịnh tâm chỉ đạt 
được sau khi đã thành tựu giới hạnh. Thanh tịnh tâm và trí tuệ là điều 
không thể có nếu không thanh tịnh giới. Đức Phật thúc dục các đệ tử 
của Ngài trước tiên hãy tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh, sau đó 
mới bước vào con đường thiển định và trí tuệ. Chính vì vậy cần phải 
khởi sự ngay từ bước đầu. Điểm khởi đầu trong giáo pháp là Giới. Sau 
khi đã đứng vững trên vùng đất giới, hành giả sẽ nỗ lực làm chủ cái 
tâm dao động của mình. 

Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó khăn 
trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm không thể 
và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh nghiệm 
này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. Chúng 
ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai họa của 
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luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được những 
nguyên nhân của khổ đau phiền não là chúng ta chứng nghiệm niết 
bàn cho chính mình. Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự chấm 
dứt.” Từ này do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn ngữ động từ 
“va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm dứt tiến trình 
hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. Niết bàn, 
chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là trạng thái cao 
nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là mục tiêu tối 
hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh thù thắng 
trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. Niết bàn, 
trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham muốn và 
đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả kiến như 
thực xứ—Blowing out), và sau khi thấy được như vậy, một vị Bồ Tát 
với tâm đại bi, từ bỏ niết bàn để hướng dẫn những người khác đi đến 
giải thoát. 

Nirvana gồm “Nïr' có nghĩa là ra khỏi, và “vana” có nghĩa là khát 
ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, 
và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch 
diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt 
trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt 
vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn 
với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng 
thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở 
về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, 
tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái 
tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, 
không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho 
cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo 
Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực tính là 
nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của mình nghĩa là 
không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào trú xứ 
của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có cái được 
nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài như thế 
cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy luận siêu 
hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, những 
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đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một ở 
Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn đề vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ.` Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính riêng sau đây: Niết 
Bàn có thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái 
có thể đạt được. Niết Bàn có bốn đúc, còn gọi là Tứ Đức Niết Bàn: Tứ 
Đức Niết Bàn theo Phật Giáo, hay bốn phẩm hạnh cao thượng hay 
những bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh 
Niết Bàn (đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức 
nầy tức là đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa): Thứ nhất là Thường 
Đức: Thể của Niết Bàn thường hằng bất biến, không sinh diệt, không 
còn bị chi phối bởi vô thường. Thứ nhì là Lạc Đức: Thể của Niết Bàn 
tịch diệt vĩnh an, một thứ Lạc Ba La Mật. Thứ ba là Ngã Đức: Sức 
mạnh hay đức của ngã được định nghĩa như là tự tại, khắc phục và giải 
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thoát. Thứ t là Tịnh Đức: Thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu 
nhiễm. Niết bàn còn có tám loại pháp vị đầy đủ: Thường Trụ, Tịch 
Diệt, Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Hư Không Siêu Việt, Bất Động, và 
Khoái Lạc. 

Ngoài ra, Niết Bàn còn có những đặc tính khác. Thứ nhất là sự 
triệt tiêu hoàn toàn của ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng 
của những người tu Phật. Trạng thái có thể đạt được bằng những ước 
vọng chánh đáng như thanh tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã 
nói về Niết Bàn như một nơi không sanh, không diệt. Thứ nhì, niết bàn 
là một trạng thái tinh thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng 
chứng tỏ Niết bàn không phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn 
không phải là một nơi chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn 
trong đó. Niết Bàn là trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân 
này, và trạng thái này có thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết 
Bàn vượt ra ngoài sự diễn tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài 
phạm trù thời gian và không gian mà phàm phu diễn tả. Thứ tư, niết 
bàn là nơi (nếu chúng ta có thể tạm gọi như vậy) mà tham sân sI bị 
diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về 
Niết Bàn. Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy 
nhiên tà đạo cho rằng làm gì có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an 
lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ 
không vui. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. 

Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà 
đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh 
tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là 
một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng 
Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay 
cả Niết bàn cũng vô thường. Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, 
là niềm an lạc tối thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài 
đất, nước, lửa, gió. Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã 
diễn tả Niết bàn bằng những danh từ sau đây: Vô tận, Bất Tùy Thế, 
Vô Song, Tối Thượng, Tối Cao, Vượt ra ngoài, Nơi nương tựa Tối 
Thượng, Châu Toàn, An Toàn, Hạnh Phúc, Duy Nhất, Vô Trụ, Bất Khả 
Diệt, Tuyệt đối trong sạch, Siêu Thế, Vĩnh Cửu, Giải Thoát, và Vắng 
Lặng, vân vân. Bên cạnh đó, Niết Bàn còn có những đặc tánh tổng 
quát sau: Thường Trụ, Tịch Diệt, Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Giải 
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Thoát, Vô Vi, Bất Sanh, An lạc, vân vân. Riêng Diệt Độ bao gồm diệt 
sanh tử và diệt tham dục hay chấm dứt hết thảy khổ đau để đi vào an 
lạc. 

Phật trụ tại Niết Bàn tự do toàn vẹn, muốn sống bất cứ nơi nào tùy 
ý. Ngài có thể làm bất cứ cách nào Ngài muốn, và vì rằng Ngài không 
có trụ xứ cố định, nên Niết Bàn của Ngài được gọi là “Vô Trụ Xứ Niết 
Bàn.” Ngược lại, khi mà bạn còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải 
còn chuẩn bị cho cuộc hành trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc 
quan trọng nhất là bạn phải thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ 
được trí tuệ cần thiết cho cuộc hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì 
siêu việt hay thần thông trong đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu 
cánh cuối cùng của bạn là Niết Bàn. Ban đầu, người ta nói Niết Bàn 
có nghĩa là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, sự thị tịch này 
đánh dấu việc chấm dứt luân hồi sanh tử của chính Ngài. Nó còn chỉ 
rằng Ngài đã thành công trong việc chấm dứt những điều kiện có thể 
dẫn đến việc tiếp tục tái sanh trong vòng luân hồi. Tâm thái Niết Bàn 
là tâm thái tuyệt diệu không thể nghĩ bàn, nó vượt ra ngoài sự suy 
tưởng của nhân thiên, không còn vướng mắc bởi có không, trong đó tất 
cả những ảo tưởng tà vạy đều bị loại bỏ. Theo Thiên Thai Biệt Giáo, 
thì đây chỉ giới hạn vào tâm Phật, trong khi Thiên Thai Viên Giáo lại 
cho rằng đây là tâm của ngay cả những người chưa giác ngộ. Đây là 
một trong tám nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp 
với tâm linh của trường phái Thiển Tông. 

Theo Phật giáo, có bốn cách diễn tả ý nghĩa của chữ Niết Bàn. 
Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. Một 
vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái biến 
đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết Bàn 
được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái siêu 
hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt cho 
thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. Sự 
biến đổi này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt ái 
dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Về mặt Tiêu Cực: Mô tả theo 
lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, bất 
biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
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chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. Về 
mặt Khẳng Định: Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh 
tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô thường. Bản 
chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự 
đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có 
nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói 
theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, là trí tuệ siêu 
việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Về mặt Nghịch Lý: 
Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã Ba La 
Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. Niết Bàn trụ trong cảnh 
giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến mục đích này là chứng 
nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ mục đích nào để 
đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là không tánh. Về mặt 
Tượng Trưng: Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với cách mô tả 
nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử dụng 
những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, Niết Bàn là chỗ an trú mát 
mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng xa, là Thánh 
thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn. 

Niết Bàn Giới hay thế giới Niết Bàn là Niết Bàn có thể tàng giữ 
muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi lạc thế gian và xuất thế gian, 
một trong tam pháp vô vi. Có hai Niết Bàn Giới: Dư Y và Hữu Dư Y. 
Thứ nhất là Niết Bàn Giới không có Dư Y: Bậc A La Hán đã đoạn tận 
các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, 
đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn 
toàn các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi 
cảm thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên 
lắng dịu. VỊ ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, 
các uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc 
chết; các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà 
vị ấy không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng 
không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(sitibhavissanti). Thứ nhì là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y: Bậc A La Hán đã 
đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt được A La 
Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các hữu kiết sử, 
bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các căn của vị ấy 
chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và không khả ý, vị 
ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận diệt tham, sân, 


2191 


si của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ uẩn của vị ấy là 
do tham sân sĩ trong quá khứ vô định của vị ấy tạo thành. Vị ấy vẫn 
còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do đó, vị ấy vẫn cảm 
thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của vị ấy lưu giữ do sự 
xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã thoát khỏi sự chấp thủ, 
phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy không bị tác động bởi những 
cảm thọ nây nữa. 

Hữu Dư Y Niết Bàn là Niết Bàn không còn sanh tử luân hồi, nhưng 
vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nây. Có hai quan niệm khác 
nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa: Theo quan 
niệm của Tiểu Thừa thì một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiền não 
và tuyệt diệt nhân sanh tử vị lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc 
vẫn còn sống, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi 
quả báo hết và người ấy tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân 
Hữu quả sinh tử). Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành 
tựu các phạm hạnh, đã đạt được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng 
xuống, đã đoạn diệt các hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết 
chân chánh. Chính các căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cẩm 
thọ các điểu khả ý và không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn 
vẫn còn, chính sự tận diệt tham, sân, sĩ của vị ấy được gọi là Niết Bàn 
Giới Hữu Dư Y. Ngũ uẩn của vị ấy là do tham sân si trong quá khứ vô 
định của vị ấy tạo thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy 
phải vận hành. Do đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ 
khổ mà các căn của vị ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. 
Nhưng vì vị ấy đã thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã 
thể nên vị ấy không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Quan 
niệm theo Đại Thừa: Theo thuyết Đại Thừa thì nhân sanh tử biến dịch 
hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong khi quả sanh tử biến dịch hết 
tận và được thường thân của Phật thì gọi là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô 
Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói theo thuật ngữ, sự diệt tận 
của phiền não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” Niết Bàn với điều kiện 
của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn hãy còn tụ hay uẩn, là 
những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự hữu. 

Vô Dư Y Niết Bàn là Niết Bàn Giới không có Dư Y, nơi không còn 
nhân quả, không còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn 
khi thân chết. Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp luân 
hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu 


2192 


của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Miết Bàn của A La Hán nơi thân 
tâm đều đoạn điệt: Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho kiếp 
luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện 
hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi 
thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã 
thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, đã đặt gánh nặng 
xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn toàn các hữu kiết 
sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi cảm thọ của vị ấy 
không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên lắng dịu. Vị ấy đã 
chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, các uẩn của vị ấy 
cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc chết; các thọ của vị 
ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà vị ấy không còn tái 
sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng không còn. Và do 
đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh (sitibhavissanti). Niết bàn tịnh 
tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên 
hệ và không còn tác động với thế giới nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, 
nơi mà các Bồ Tát chọn lấy việc ở lại trong thế giới để cứu rỗi chúng 
sanh. Niết Bàn không còn lại tụ hay uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện 
những điều kiện của hữu cũng như phiển não. Có thể gọi nó là vô dư 
của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt 
của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 

Vào lúc §0 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du 
hành từ núi Linh Thứu về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy 
Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu Đế. Ngài đã nhấn mạnh: 
“Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã phải 
lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng 
nhấn mạnh đến Tam Học “Giới Định Huệ.' Khi đến thành Tỳ Xá Ly, 
một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng đoàn lưu lại trong vườn xoài. 
Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người kỹ nữ 
thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn 
xoài cho Đức Phật và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng 
tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, những cơn đau đã ập tới nhưng 
Thế Tôn không hề than phiển. Sau khi bình phục, Ngài đã thuyết giáo 
những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng 
chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn 
đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy 
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giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi 
nương tựa. Và này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn 
cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi 
nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này 
A Nan Đà! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tỉnh cần, chánh niệm tỉnh giác, 
nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức 
Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và 
giải thoát khỏi khổ đau phiển não. Cuối cùng Đức Phật và Tăng chúng 
đến Pava và cư ngụ trong vường xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật 
và Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. 
Ngài đã dạy Tăng chúng rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực 
phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo, mang lại kết quả lớn và lợi lạc 
nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta 
La của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là 
Subhadda đã đến thỉnh cầu Đức Phật giải tổa mối nghi hoặc của mình 
về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong bất cứ Pháp và Luật nào, 
này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm thấy 
từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại 
đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời 
chân chính, thế gian nầy sẽ không vắng bóng chư vị A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán. 
Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã 
trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật và sau nầy cũng trở thành 
một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng chúng: “Nầy 
các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tính tấn.” Vào ngày rằm 
tháng Vesak năm 543 trước Tây lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim 
thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được chia cho các Bà 
La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh 
Tháp ở tám nơi. 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
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nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại bất 
hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là Trung Gian Bát Niết Bàn: 
Thánh giả bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh về Sắc giới. Thứ nhì 
là Sinh Bát Niết Bàn: Đã sanh ra trong cõi Sắc giới thì không bao lâu 
sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiền não còn sót lại. Thứ ba là Hữu Hạnh 
Bát Niết Bàn: Đã sanh vào cõi bất hoàn một thời gian sau khi tinh tấn 
tu tập sẽ đi đến quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ tư là Vô Hạnh Bát 
Niết Bàn: Đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu tinh tấn tu hành thì 
quả vị cuối cùng sẽ bị trì hoản. Thứ năm là Thượng Lưu Bát Thú A- 
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Ca-Ni-Sa: Người đã sanh vào cõi bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên 
Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm 
Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn như sau: “Lại 
có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản nguyên. Chấp sau khi chết 
phải có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận năm Niết 
Bàn.” Vì so đo chấp trước năm Niết Bàn mà phải đọa lạc ngoại đạo, 
và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất là hoặc lấy Dục Giới làm Niết Bàn, 
xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Thứ nhì là hoặc lấy Sơ Thiền vì 
tính không lo. Thứ ba là hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ. Thứ tư là 
hoặc lấy Tam Thiền rất vui đẹp. Thứ năm là hoặc lấy Tứ Thiển khổ 
vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. 
Năm chỗ an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. 

Phật giáo Đại Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn 
không phải loại bỏ cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp 
đoạn diệt, cũng không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không 
phải được khởi lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy 
nhiên, các nhà Đại Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là 
trạng thái Bồ Tát không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có 
khả năng đạt được, vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục 
vụ tất cả chúng sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát 
sau cùng. Trong Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định 
nghĩa Niết Bàn như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng 
không đạt được, không phải hư vô, không phaỉ vĩnh viễn, không phải 
tiêu diệt, cũng không phải tạo tác.” 

Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung Quán, Niết Bàn 
hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tôn tại), bởi vì nếu nó là 
hữu, nó sẽ bị kêm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không có sự tỐn tại nào 
của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu Niết Bàn không 
thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi tổn tại, bởi vì phi 
tồn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào khái niệm hữu 
mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể áp dụng cho 
thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ li, bởi vì “vô” 
chỉ là sự tan biến của “hữu” mà thôi.” Như vậy khái niệm “hữu' và “vô' 
không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng không thể nghĩ 
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tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì mọi khái nệm 
khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, tuyệt đối là 
siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư tưởng nên nó 
không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không phải là đối 
tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của ngôn từ. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn không phải là Thiên Đàng bởi vì theo tự 
điển, “Thiên Đàng” chỉ có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy nhiên, 
với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay trong thế 
giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng hay địa 
ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao nhiêu ác 
nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có được thiên 
đàng. Niềm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống và hành xử 
hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo được thiên 
đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì bạn sẽ tạo 
địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Phật tử thuần thành chẳng bao 
giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào khác để ban thưởng cho cuộc 
sống đức hạnh, hay một địa ngục để trừng phạt kẻ xấu ác, đức hạnh 
hay xấu ác tự chúng có những hậu quả không thể tránh được ngay 
trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng hay địa ngục 
ngay trong những giây phút này. Văn học Phật giáo hàm chứa quá 
nhiều sự miêu tả về các cảnh giới trong đó chúng sanh sanh vào do 
hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. Theo A Tỳ Đạt Ma 
Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 17 cõi trời sắc giới. Chúng 
sanh sanh vào các cõi trời này được coi như là chư thiên. Chư thiên là 
những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do những 
nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh hạnh phúc 
trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng sanh khác. 
Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu tập 
của họ vì họ bị mái mê trong những hạnh phúc đó, nên không còn nhận 
chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cõi trời được xem như là một 
cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, vì chư thiên rồi sẽ hết 
tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường thấp hơn, nơi đó họ 
phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà mục tiêu chính của người 
Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. 

Đối với người tu Phật, Niết Bàn là hạnh phúc tối thượng. Nhập diệt 
vào Niết Bàn là sự nhập diệt sau cùng và lớn lao nơi chúng ta sẽ có 
một thứ hạnh phúc miên viễn. Đại Thừa giải thích đây là sự chấm dứt 
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dục vọng và ảo tưởng của mọi sinh hoạt trong luân hồi sanh tử, nó vượt 
ra ngoài mọi khái niệm. Đây không phải là một sự hoại diệt hoàn toàn 
hay chấm dứt hiện hữu, sự tái xuất hiện của Nhiên Đăng Cổ Phật cùng 
với Phật Thích Ca trên đỉnh Linh Thứu đã làm sáng tỏ ý nghĩa nầy. 
Đây là một trạng thái vượt ra ngoài mọi ngôn từ diễn đạt của con 
người. Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ “Nirvana” do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn 
ngữ động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm 
dứt tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ). 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
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trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là “Phủ định”. Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng định”. Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu 
việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô 
thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị 
hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn 
diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm 
an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, 
là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Thứ 
ba là “Nghịch lý”. Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất 
trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. 
Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến 
mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất 
cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là 
không tánh. Thứ tư là “Tượng trưng”. Sự mô tả theo cách tượng trưng 
khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và 
thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, 
Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến 
bờ đằng xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi 
dung thân an toàn. 
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Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan 
đến Niết Bàn. Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, 
người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành 
riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài 
đi vào thế giới nào sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật 
im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im 
lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của 
Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể 
hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo 
Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ trương duy tâm, đều quy vào sự 
tận diệt phiền não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm được coi như 
là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não 
có thể bị diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như 
thế của tâm là đối tượng chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay 
sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và 
ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người 
theo đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào 
về Đức Phật. Nó đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách 
của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trổ về 
Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 
phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể 
mà Phật đã nhận được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể 
không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình 
thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, 
còn Niết Bàn là diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay 
trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với 
các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng 
nói không gian và thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những 
chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học 
hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, 
và trong khu vực đó chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. 
Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là đại dương của những làn 
sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
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tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến 
hành. Nó là môi trường của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi 
như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình 
bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, 
một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời 
gian chưa hề được coi như hiện hữu tách biệt không gian. Thế có nghĩa 
là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian của riêng nó. Không gian và 
thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống trung 
bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc lại 
sống cả ngàn năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta nói 
một ngày một đêm của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần gian. 
Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


Nưvana 


Nirvana means a total extinction of desires and sufferings. NÑirvana 
1s the supreme goal of Buddhist endeavor. According to the Mahayana 
tradition, there are four dharma seals or four dogmas of the Mahayana: 
The first dharma seal ¡is lmpermanence: All 1s Impermanent; all 
conditioned phenomena are Iimpermanent. The second đdharma seal is 
Sufering: All 1s suffering; all afflicted phenomena are prone to 
suffering. The third dharma seal is Non-ego: All thìngs have no self; all 
phenomena are empty and devoid of self. The ƒourth dharma seal is 
Nirvana: Only NÑIrvana 1s permanent, Joy with a real soul and purIty. 
Nirvana 1s eternal peace. As a matter of fact, Nirvana 1s one of the 
most Iimportant Dharma Seals in Buddhism because 1t 1s the ultimate 
goal of any Buddhist cultivators. The final emancipation, the highest 
goal, in Buddhism, 1s not attained at once. Ït Is a gradual process, a 
gradual training. First of all, practitioners should try to cultivate to 
liberate or release from suffering through knowledge of the cause of 
sufering and the cessation of suffering, through realization of the four 
noble truths to eliminate defilements. Then, try to extinct all 1llusions 
and paslons. It 1s liberation from the karmic cycle of life and death and 
the realization of nirvana. As the discourses often point out mental 
pur1fy 1s gained after a thorouph training 1n virtuous behavior. Mental 
purIty and attainments are not possible without moral purity. The 
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Buddha exhorts his disciples first to establish themselves In virtue or 
moral habits before entering on the path of meditation and wisdom. 
Hence the need to start from the very beginning. The sfarting poInt In 
the Dispensation of the Buddha 1s sila, virtuous behavior. Standing on 
the firm ground of sila one should endeavor to master the fickle mind. 

Nirvana 1s the total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s 
the supreme goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana 
we encounter some problems of expression, because the exact nafure 
of an experlence cannot and never can be communicated merely by 
words. This experience must be experienced directly by each one of 
us, wIthout any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferinegs and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguIsh.” This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extInction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
{rom the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as 1t 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his 
own nirvana in order to lead others to liberation. 

NÑirvana consists of “nir` meaning exit, and “vana” meaning cravIng. 
Nirvana means the extinguishing or liberating from existence by 
ending all suffering. So Nirvana 1s the total extinction of desires and 
sufferings, or release (giải thoát). It ¡is the final stage of those who have 
put an end to suffering by the removal of craving from their mind 
(tranquil extinction: tịch diệt; extinction or extinguish: diệt; inaction or 
without effort: vô vi; no rebirth: bất sanh; calm Joy: an laIc; 
transmigration to extinction: diệt độ). In other word, Nirvana means 
extInction of ignorance and craving and awakening to Iinner Peace and 
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Freedom. Nirvana with a small “n” stands against samsara or birth and 
death. Nirvana also refers to the state of liberaton through full 
enlightenment. Nirvana 1s also used In the sense of a return to the 
original purity of the Buddha-nature after the disolution of the physical 
body that 1s to the perfect freedom of the unconditioned sfate. The 
supreme goal of Buddhist endeavor, an attainable state In this life by 
right aspiration, purity of life, and the elimination of egoism. The 
Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, and 
unformed,” contrasting with the born, originated, created and formed 
phenomenal world. The ultimate state 1s the Nirvana of No Abode 
(Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. Nirvana 1s used In both Hinayana and 
Mahayana Buddhist schools. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality 1s where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n one”s self-station means not to be astir, 1.©., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddha”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered round the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinirvana Sutra, the Sanskrit frazments 
of which were discovered recently, one in Central Asia and another In 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questions as to what 1s 
“Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana 1deas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important quesfion. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that 1t 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
cessation of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the meditational exercises to Insight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
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1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither orIgination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Individuality. In it, all discrIminations or dichotomy cease. 
According to Buddhism, Nirvana has many speclal characterIstIcs: 
EFirst, NÑirvana may be enJoyed In the present life as an attainable state. 
Second, Nirvana has ƒour virtues oƒ Nirvana: The four mrvana virtues 
or transcendental characteristics in Buddhism, or four noble qualities of 
the Buddha”s life expounded In the Nirvana Sutra: The ƒfirst noble 
qualifty is Eternify: Permanence, permanence versus Impermanence. 
The second noble quality is Joy: Happiness. Bliss versus suffering; a 
kind of paramita of Joy. The third noble qualify ¡s Personality or Soul: 
True self (Supreme self versus personal ego). Power or virtue of the 
ego, the ego being defined as sovereign, master, free. 7e ƒfourth noble 
qualify ¡s Purity: Equanimity versus anxlety. Nirvana also has eight 
rasa, 1.e. flavours or characterIstics: Permanence, Peace, No growing 
old, No death, Purity, Transcendence, Unperturbedness, and Joy. 
Besides, Nirvana also has many other special characteristics. FIrsf, 
an attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
originated, created and formed phenomenal world. Second, the fact 
that Nirvana 1s realized as one of the menfal states. Ït 1s not a state of 
nothingness. Third, nirvana 1s not a place or a kind of heaven where a 
self or soul resides. Nirvana 1s the attainment of a state which Is 
dependent on this body 1tself and this state can be achieved In this very 
le. Nirvana 1s beyond description of words. It is beyond time and 
space described by ordinary people. Fourth, nirvana 1s a place where 
(If we can temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. 
Nirvana Is the attainment of the cessation of sufferings. However, there 
are some heretic opinions in Nirvana. Nirvana Is permanent and 
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eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there Is no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent 
place of bliss; however, heretics believe that everywhere Including 
nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one of the eight upside- 
down views which belongs to the four upside-down views on 
1mpermanence. 

Buddhism believes that Nirvana Is permanent and eternal; 
however, heretics believe that everything Including nirvana as 
Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that 
everything 1s Iimpure. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views on Iimpermanence. Buddhism 
believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything Including nirvana as impermanent. The Buddha 
said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, immortal, uncreated, 
beyond earth, water, fire, and aIr, the sun and moon. It 1s unfathomable 
and immeasurable. He has described Nirvana ¡In the following terms: 
Infinite (Ananta (p), Non-conditioned (Asamkhata (p), Incomparable 
(Anupameya (p), Supreme (Anuttara (p), Highest (Para (p), Beyond 
(Para (p), Highest Refuge (Parayana (p), Safety (Tana (p), SecurIty 
(Khema (p), Happiness (Siva (p), Unique (Kevala (p), Abodeless 
(Analaya (p), Imperishable (Akkhara (p), Absolute Purifty (Visuddho 
(p). Supramundane (Lokuttara (p) lImmortality (Amata (p), 
Emancipation (Mutti (p), and Peace (Santi (p). Besides, Nirvana also 
has the following general characteristics: Permanent, Tranquil 
extinguish, No Aging, No Death, Purity, Release or liberated from 
©exIstence, Inaction or without effort (passiveness), No rebirth, and 
Calm Joy. As for Transmigration to extIinction, 1t comprises of cessation 
of rebirth or extinction or end of all return to reincarnation, and 
extInction of passion or extinction of all misery and entry Iinto blIss. 

The Buddha in Nirvana has a perfect freedom to live any where he 
pleases; he can act in whatever way he wishes and on that account he 
has no fixed abode and his Nirvana 1s called the “Nirvana of No 
Abode.” While when you are still reborn In the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultIvate on a regular basis so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
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supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. Originally, people said that Niưrvana meant the 
passing of Sakyamuni Buddha, whose death marked the end of the 
cycle of bìírth, death, and rebirth for him. It Indicates that he 
successfully brought to an end all of the conditions that might lead to 
further rebirth within cyclic existence. The state of Nirvana 1s a 
wonderful and profound state mind or heart which 1s beyond human 
thought. The mind which clings to neither to nothingness nor to 
actuality. The mind in which all erronuous Imaginings have been 
removed. According to to the Differentiated Teaching of the T”ien-T”aI 
school, limited this to the mind of the Buddha, while the Perfect 
teaching universalized 1t to include the unenlightened heart of all men. 
Thịs 1s one of the eight fundamental principles, 1ntuitlonal or relating to 
direct menfal vision of the Zen School. 

According to Buddhism, there are four ways of descriptlon of the 
meanings of a Nirvana. The word “Nirvana” literally means 
“extinguished” and therefore “tranquil.” A question 1s raised whether 
Nirvana 1s only a transformed state of mind or whether 1t 1s another 
dimension of being. The word has been used both for a transformed 
psychological state and for a metaphysical status. Buddhist literature 1s 
full of statements which go to show that Nirvana 1s a transformed state 
of personality and consciousness. The transformation 1s described In 
negative terms as a destruction of craving and attachments and in 
pOSIfIve terms as the emergence of transcendental wisdom and peace. 
According to Buddhist philosophy, there are four ways of description of 
a Nirvana. In the Negaftive Aspect: The negative descrIption 1s the most 
common. Nirvana 1s deathless, unchanging, imperishable, without end, 
non-production, extinction of birth, unborn, not liable to dissolution, 
uncreated, free from disease, un-aging, freedom from transmigration, 
utmosf, cessaflon of pain, and final release. In fhe Posiftive Aspect: 
Nirvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, pure and security. 
Impermanert, Iindeed, are all conditioned things. Ít 1s their very nature 
to come I1nto being and then to cease. Having been produced, they are 
stopped. TheIr cessation brings peace and ease. Cessation also means 
extInction of craving and cessation of suffering with a sfate of calm. In 
a positive way, NIrvana also means the supreme bliss, transcendenfal 
wisdom, 1llumination, and pure radiant consciousness. (he 
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Paradoxical Aspect: Thịs statement 1s mostly found in Prajnaparamita 
or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). In the Syvmbolical Aspect: Symbolical description differs from 
the paradoxical in avoiding to speak In abstractions and using concrete 
Images Instead. From this standpoInt, Nirvana 1s the cool cave, the 
1sland 1n the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the 
shelter, and the safe asylum. 

The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Inaction. There are two Nibbana elements: Nibbana 
element with a basis remaining, and Nibbana element without a basIs 
remaining. 7he ƒfirst kimd oƒ Nirvana ¡is the Anupadisesa: NIrvana 
element without a basis remaining. An Arhat whose taints are 
destroyed, who has lived the life, done what was to be done, laid down 
the burden, attained Arahatship by stages, destroyed completely the 
bond of becoming, one who 1s free through knowing riphtly. All his 
feelings not being welcome, not being delighted in, will here and now 
become cool; It 1s thus, that 1s called the Nibbana element without a 
basis remaining. The ƒirst kind oƑ Nirvana is the Saupadisesa- 
Nibbanadhafu: An Arhat whose tainfs are destroyed, who has lived the 
líe, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing rightly. As his facultes have not been 
demolished he experilences what 1s agreeable and disagreeable, he 
experiences pleasure and pain. The five agsgregates remain. It 1s his 
extinction of lust, hate and delusion that 1s called the Nibbana element 
with a basis remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). 

Incomplete Nirvana (Sopadhisesa-nrvana (skÙ, Saupadisesa- 
nibbana or Kilesa-parinbbana (p)) 1s a kind of Nirvana In which the 
cause of reincarnation 1s ended. There are two different views on the 
Incomplete Nirvana. The view oƒ the Hinayana: Hinayana holds that the 
arhat, with the full extinction of afflictions, after his last term of mortal 
exIs(ence enters In(o nirvana, while alive here he 1s In the state of 
limited or modified nirvana (sopadhisesa-nrrvan), 1n contrasted with 
complete nirvana (nirupadhisesa-nirvana). An Arhat whose taInts are 
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destroyed, who has lived the life, done what was to be done, laid down 
the burden, attained Arahatship by stages, destroyed completely the 
bond of becoming, one who 1s free through knowing rightly. Às his 
faculties have not been demolished he experlences what 1s agreeable 
and disagreeable, he experlences pleasure and pain. The Íive 
aggregates remain. lt 1s his extinction of lust, hate and delusion that 1s 
called the Nibbana element with a basis remaining (saupadisesa- 
nibbanadhatu). The view øƒ the Mahayana: The Mahayana holds that 
when the cause of reincarnation 1s ended the state 1s that of incomplete 
nirvana; when the effect 1s ended, and the eternal Buddha-body has 
been obtained, then there is a complete nirvana. The Mahayana says 
that in the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the arhat, there are 
still remains of 1llusion, karma, and suffering, and 1t 1s therefore only 
an “Incomplete nirvana” in Mahayana. In Mahayana, complete 
nirvana, these remains of 1llusion, karma, etc., are ended. As a 
technical term the extinction of human passion 1s called the “Nirvana 
with the condition of being still remaining” or, “the Nirvana with the 
upadhi remnant,` upadhi being the mafterial and Iimmaterial condition of 
being. 

FEinal nirvana (Anupadisesa-nibbana or Khandha-parinibbana (p)), 
nothing remaining, no further mortal suffering or Remnantless Nirvana 
or nirvana without residue. Where there are no more cause and effect, 
the connection with the chain of mortal life being ended. A saint enters 
this perfect nirvana upon the death of his body (the aggregates have 
been eliminated). Final nirvana without remainder of reincarnation 
where all the effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists 
no remainder of the karma of suffering, or the full extinction of the 
8roups of exIstence. 7£ mnirvana oƒ arhat extinction oƒ body and mìnd: 
Final nirvana without remainder of reincarnation where all the effects 
(quả) are ended. The nirvana state in which exists no remainder of the 
karma of suffering, or the full extinction of the øroups of existence. 
The nirvana of arhat extinction of body and mind. An Arhat whose 
taints are destroyed, who has lived the life, done what was to be done, 
lad down the burden, attainned Arahatship by stages, destroyed 
completely the bond of becoming, one who 1s free through knowing 
righdy. AII his feelings not being welcome, not being delighted In, wIll 
here and now become cool; 1t 1s thus, that ¡1s called the Nibbana 
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element without a basis remaining. Static nirvana, the nirvana after 
death, the remainderless extinction of liberated one, in which all 
relatlonship to the world 1s broken off and there Is no activity. lt 
opposed to Apratisthita-nirvana, in which the liberated one choose to 
remain in the world where Bodhisattvas renounce entry Into pratisthita- 
nirvana so that he can, In accordance with his vow, lead beings on the 
way to liberation. The Nirvana without the upadhi remnant. It 1s the 
total extinction of the conditlons of being as well as of passion. One 
may call 1t the annihilation of being. This 1s Nirvana of Perfect 
Freedom, or the passing away of Sakyamuni Buddha. 

At the age of eighty, the Buddha accompanied by a large assembly 
of monks, made a long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to 
many towns, cifles, and villages, where he preached the Dharma, 
enlightening his disciples with varlous discourses and emphasizIng the 
fundamenral doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt is through 
not comprehending the Four Noble Truths, you and I have had to 
wanđer so long in the six miserable paths with rebirth after rebirth.” He 
also emphasized on the Three-Fold Trainng of righ( conduct, 
concenftration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperIous 
city, they stayed at Ambapali"s mango-grove, where the Buddha gave 
a lecture to the Licchavis and Ambapali, who later offered the Buddha 
and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a village 
near Vesali. Here he felt sharp paIns, but he bore them without any 
complaint. Soon after his recovery, 1n his last instruction to the Order, 
he adressed the Venerable Ananda: “he Tathagata does not think that 
he should lead the Order, nor does the Order depend on him. 
Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a 
refuge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge 
to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, mind and mental obJects.” The Buddha emphasized on the 
Importance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and stayed at 
Cunda”s mango grove, where they were treated by the black smith the 
Buddha”s last meal. The Buddha reminded the Order that the Buddhaˆs 
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last and first meals were of greater profit than any others. Eventually, 
they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a 
wandering ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested 
him to clear his doubt about other religIous teachers at that time. The 
Buddha spoke: “In whatever doctrinne and discipline, Subhadda, the 
Noble Eiphfold Path 1s not found, neither 1s there found the first 
samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now mm this 
doctrine and discipline, Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, 
and In 1t too, are found the first, the second, the third, and the fourth 
Samanas. The other teachers” schools are empty of Samanas. Ïf, 
Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void of 
Arahants: Void of true saints are the systems of other teachers. But In 
this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last 
disciple and soon after his ordination he also became an Arahant. At 
last the Buddha addressed the Order before his final exhortation: 
“Behold now, Bhiksus, I exhort you! SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased 
away on the Full Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was 
cremated with great ceremony and the relics were divided among 
Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined In the Eight 
Great Stupas. 

To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddhaˆs career or the day of Perfect Freedom. The year 486 B.C. or 
thereabouts saw the conclusion of the Buddha's activity as a teacher In 
India. The death of the Buddha 1s called, as 1s well known, “NIrvana,` 
or “the state of the fire blown out.` When a fire 1s blown out, nothing 
remain to be seen. So the Buddha was considered to have enetered Into 
an Invisible state which can in no way be depicted in word or in form. 
Just prior to his attaining Nirvana, in the Sala grove of Kusinagara, the 
Buddha spoke to His disciples to the following effect: “Do not wall 
saying “Our Teacher has pased away, and we have no one to follow.” 
What I have taught, the Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) 
rules, wIll be your teacher after my departure. lf you adhere to them 
and practice them uninterruptedly, 1s It not the same as 1ƒ my Dharma- 
body (Dharmakaya) remained here forever?” In spite of these 
thoughtful Instructions some of his disciples were expressing a 
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dissenting idea even before his funeral. It was natural, therefore, for 
the mindful elders to thíịnk of calling a council of elders In order to 
preserve the orthodox teaching of the Buddha. They consulted King 
Ajatasatru who at once ordered the eighteen monasteries around his 
capital to be repaired for housing the members of the coming Council 
of RaJagriha. When the time arrived five hundred selected elders met 
together. Ananda rehearsed the Dharmas (sutras) while Upali 
explained the origin of each of the Vinaya rules. There was no 
necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves since they had 
been compiled during the Buddha's lifetime for weekly convocation for 
confessions. At the council a fine collection of the Dharma and the 
Vinaya was made, the number of Sutras was decided, and the history of 
the disciplinary rules was compiled. The result of the elders” activity 
was acknowledged as an authority by those who had a formalistic and 
realistic tendency. There were, however, some who differed from them 
1n their opinion. Purana, for Instance, was skilled in preaching. Purana 
was In a bamboo grove near RaJagriha during the council, and, being 
asked by some layman, 1s said to have answered: “he council may 
produce a fine collection. But I will keep to what I heard from my 
teacher myself. So we may presume that there were some who had 
1dealistic and free-thinking tendencIes. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five kinds of anagamins (Na Hàm) who never return 
to the desire-real. First, the “less-than-half-tmer”: The anagamin who 
enfers on the intermediate stage between the realm of desire and the 
higher realm of form. Second, the “more-than-half-imer”: The 
anagamin who 1s born into the form world and soon overcome the 
remains of illusions. Third, the “gainer with exertion”: The anagamin 
who diligently works his way through the final stage. Fourth, the 
“gainer without exertion”: The anagamin whose final departure 1s 
delayed through lack of aid and slackness. Flfth, he who goes upstream 
to the hiphest: The anagamin who proceeds from lower to higher 
heavens Into nirvana. 

According to the Surangama Sutra, book nine, in the section of the 
ten s(ates of formation skandha, the Buddha reminded Ananda about 
the five kinds of immmediate Nirvana: “Further, In his practice of 
samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can 
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no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Investigate the 
origin of all categorles of beings and contemplate the source of the 
subfle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate 
on existence after death, he could fall into error with five theories of 
Nirvana. Because of these speculations about five kinds of Iimmediate 
Nirvana, he will fall into externalism and become confused about the 
Bodhi nature. First, he may consider the Heavens of the Desire Realm 
a true refuge, because he contemplates their extensive brightness and 
longs for 1t. Second, he may take refuge In the First Dhyana, because 
there his nature 1s free from worry. Third, he may take refuge In the 
Second Dhyana, because there his mind 1s free from suffering. Fourth, 
he may take refuge in the Third Dhyana, because he delights In 1s 
extreme jJoy. Fifth, he may take refuge ¡n the Fourth Dhyana, reasoning 
that suffering and bliss are both ended there and that he wIll no longer 
undergo transmigration. These heavens are subJect to outflows, but In 
his confusion he thinks that they are unconditioned; and he takes these 
five states of tranquility to be refuge of supreme purity. Considering 
back and forth in this way, he decides that these five states are 
ultimate. 

Mahayana Buddhism also agrees with the Pali literature, Nirvana 1s 
that which 1s neither discarded nor atfained; It 1s neither a thing 
destroyed nor a thing eternal; it 1s neither suppressed nor does 1t arise. 
lt 1s the state of final release. However, the Mahayanists gave further 
explanation on Nirvana: “Nirvana 1s the state of the Bodhisattva who 
does not want to retire into the final release, even though he 1s fully 
entided to it, and who by his free choIce devotes himself to the services 
of all sebtent beings. In the Madhyamika Sastra KarlkavrtH, 
Candrakrrti defined that Nirvana 1s “What 1s not abadoned nor acqurre; 
what Is not annihilaton nor eternality; what 1s not destroyed nor 
created.” 

Accordng to Nagarjuna Bodhisatva in the Madhyamaka 
Philosophy, the absolute 1s transcendent to both thought and speech. 
Neither the concept of “bhava” not “abhava" 1s applicable to 1t. Nirvana 
or the Absolute Reality cannot be a “bhava” or empirical existence, for 
1n that case 1t would be subJect to origination, decay, and death; there 1s 
no empirical exIstence which 1s free from decay and death. IÝ it cannot 
be “bhava” or exIstence, far less can 1t be “abhava” or non-existence, 
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for non-exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). 
When “bhava' 1tself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava' 
cannot stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.' When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
question of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because If 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 

According to Buddhism, Nirvana 1s not a Heaven because 
according to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here ¡In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can creafe a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can creafe your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
1fself. Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a 
virtue, or a hell to punish vice, virtue and evil have Inevitable 
consequences 1n this world 1fself  These consequences can be 
considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms in which beings are reborn as 
a consequence of their past performance. According to Abhidharma- 
Kosa, there are six heavens In the “Desire Realm,” and seventeen 1n 
the “form Realm.” Sentient beings who are born into these heavens 
are referred to as “gods.” Celestial beings or øgods are one of the three 
good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are 
still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognize the truth of suffering. So heaven 1s seen as 
undesirable in Buddhism, because gods inevitably exhaust their good 
karma and are reborn in one of the lower realms of existence, where 
they again become subJect to suffering. Thus the final goal of any 
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Buddhists should be a liberation of all kinds of exIstence In the cycle of 
rebrrth. 

For Buddhist practitioners, Nirvana 1s the ultmate happiness. 
Entering into Nirvana 1s the great and final entrance Info extinction and 
cessation where we get a kind of eternal happiness. Ït is Interpreted In 
Mahayana as meaning the cessatlon or extinction of passion and 
delusion of mortality, and of all activities, and deliverance 1nfo a sfate 
beyond these concepts. In Mahayana 1t 1s not understood as the 
annihilation, or cessation of existence; the reappearance of Dipamkara 
(who had long entered nirvana) along with Sakyamumi on the Vulture 
Peak supports this view. It Is a state above all terms of human 
expression. Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the 
supreme goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferings and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguish.” Thịs 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
from the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as If 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his 
own nirvana in order to lead others to liberation. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmcrtal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït 1s unfathomable and Iimmeasurable. He has described Nirvana 
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in the following terms: Infinte (ananta - p), non-conditioned 
(asamkhata -p), incomparable (anupameya -p), supreme (anutftara -p), 
highest (para -p), beyond (para -p), highest refuge (parayana -p), safety 
(tana -p), security (khema -p), happiness (siva -p), unique (kevala -p), 
abodeless (analaya -p), Imperishable (akkhara -p), absolute purIity 
(visuddho -p), supramundane (lokuttara -p), Immortality ( amata -p), 
emancipation (mutfi -p), peace (santi -p), etc. Nirvana has the following 
general characteristlcs: permanent, tranquil extinguish, no aging, no 
death, purity, liberated from existence, passiveness (without effort), no 
rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
exunction of all misery and entry into bliss. You should always 
remember that when you are still reborn in the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basis so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether it 1s another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychologtcal state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative ferms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of description of a Nirvana. The firsf 
way of descrIption of Nirvana 1s “Negative”. The negative description 
1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, Imperishable, 
without end, non-production, extinction of birth, unborn, not liable to 
dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from 
transmigrafion, utmost, cessation of pain, and final release. The second 
way of descriptilon of Nirvana 1s “Positive”. NIrvana 1s peace, bliss, 
transcendental wisdom, pure and security. Impermanent, indeed, are all 
conditioned things. lt 1s theIr very nature to come Info being and then to 
cease. Having been produced, they are stopped. Thetr cessation brings 
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peace and ease. Cessation also means extinction of craving and 
cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, Nirvana 
also means the supreme bliss, transcendental wisdom, 1llumination, and 
pure radiant consciousness. The third way of description of Nirvana 1s 
“Paradoxical”. This statement 1s mostly found In PraJnaparamita or 
Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). The fourth way of description of Nirvana 1s “Symbolical”. 
Symbolical description differs from the paradoxical In avoiding to 
speak in abstractions and using concrete Iimages Instead. From this 
standpoint, Nirvana 1s the cool cave, the 1sland 1n the flood, the further 
shore, the holy city, the refuge, the shelter, and the safe asylum. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. Some are born In a womb; evil-doers are reborn in hells; the 
righteous people go to blissful states; the undefiled ones pass away Into 
Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, whenever the 
Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death 
or what sort of world he was to enter after Nirrvana, he always 
remained silent. When the When the Buddha remained silent to a 
quesfion requiring an answer of “yes” or “no,' his silence usually meant 
assent. Ut his silence on the question concerning Nirvana was due to 
the fact that his listeners could not understand the profound philosophy 
involved. The main problem of Buddhism either formalistic or 
1dealistic, was concerning the extinction of human passion, because this 
distorted sfate of mind 1s considered to be the source of all evils of 
human life. Human passion can be extinguished even during one”s 
lietime. Therefore liberation from such disorder of mind 1s the chief 
obJect of Buddhist culture. Nirvana means the extinction of passion, of 
desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To 
Buddhist mind, Nirvana dịd not contain any idea of deification of the 
Buddha. It simply meant the eternal continuation of his personality in 
the highest sense of the word. It meant returning to his original state of 
Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scrIpture-body as 
misunderstood by people. Dharma means the '1deal' itself which the 
Buddha conceived In his perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal 
body which 1s without any restricting conditions. The formalists, on the 
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other hand, hold that the scripture 1s the perfect representation of the 
Iideal of the Buddha. Hence thetr opinion that the Buddha lives forever 
in the scripture-body, Nirvana being his entire annihiation and 
extInction otherwise. The principle of Nirvana or the state of a Ífire 
blown out in the light of space and time. It was an 1llusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe 
that space and time were Infinie. Buddhism, however, has never 
treated space and time as Infinite, for Buddhism takes them to be 
physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
physIcIsts, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of 
Nrrvana. The universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as If 1s 
technically called, 1s the region which 1s occupled by space and time 
and in which they confrol all the waves of exIstence. So In practice, the 
space-tine world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the 
sphere of the flowing cycles of life or samsara, the world of creation, of 
energy, of action, of causation and Ideation, of self-creation and of 
dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, matter (form) and mind. 
Space 1s considered one of the five elements (earth, water, fire, alr, 
and space), and It 1s sometimes represented to be of round shape. Time 
1s treated as real in some schools while In other schools 1t 1s treated as 
unreal. But 1t 1s to be particularly noted that time has never been 
considered fo exist separately from space. That 1s to say, every being 
or thing has time of its own. Space and time are always correlative. 
Men have an average lifetime of one hundred years. But a crane 1s said 
to live for a thousand years, and a tortoise even ten thousand years. 
And with the heavenly beings, their one day and night 1s said to be as 
long as the whole fifty years of the earthly men. A day-fly, on the other 
hand, live a short wave-length of only one day. 
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